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تر وك نام 


لا يسعني في هذا المقام إلا أن أتقدم بأوفى كلمات الثناء» وأعطر ألفاظ الشكر والعرفان 
لأستاذي الأستاذ الدكتور : عبد اللطيف محمد العبدء الذي تفضل علي بقبول الإشراف على 
هذا البحثء ولم يأل جهداً في توجيهي وإرشادي إلى كل ما يفيدني؛ ويفيد البحث ويصلحه 
ويقومه» هذا بخلاف دماثة أخلاقه» ورفعة تهذيبه» وحسن معاملته التي حباني بها . فجزاه 
الله خيراً . 

كما أتوجه بخالص شكري وتقديري لأساتذتي في كلية دار العلوم جميعاًء الذين تعلمنا 
على أيديهم» وفتحوا أذهاننا وعقولنا على سبل العلم والخيرء وأخص منهم بالذكر أساتذتي 
في قسم الفلسفة الإسلامية. فجزاهم الله خيراً. 

كما أبث شكري للجنة المناقشة التي تفضلت بالموافقة على مناقشة هذا البحثء» وتقويمه؛ 
وهداية صاحبه إلى مواطن الخطأ والتقصير؛ لتفاديها . فجزاهم الله خيراً. 

كما لا يفوتني التوجه بكل التقدير والتعظيم إلى من أنا مدين لهما بكل خير وفضل 
ونعمة بعد الله عر وجل » إلى اللذين لم أصل إلى مقامي هذا إلا بفضل عطفهما وبَذلهماء 
إلى والديّ الكريمين» أطال الله عمرهما بكل خير. كما أتوجه بالشكر العميم إلى زوجتي 
العزيزة» التي عانت معي وتحملت حتى تم الانتهاء من هذا البحثء أبقاها الله على المودة 
والخير. 

وأخيراً أشكر كل من ساعدني وقدم لي يد المعونة في إخراج هذا البحث وتيسير إتمامه: 
وأخص بالذكر منهم إخواني وزملائي الدارسين من السوريين والكويتيين والمصريين . أشكر 
الجميع وأدعو لهم بأكمل الصحةء وأتم العافية» وأوفر النعمة» وآخر دعوانا أن الحمد لله رب 
العالميق: 


بر للق لعن رجي 


الحمد لله؛ الحمد لله كما ينبغي لجلال وجهه وعظيم سلطانه؛ الحمد لله حمداً يوافي نعمه. 
ويكافئ مزيده؛ الحمد لله الذي لا نحصي ثناء عليه» هو كما أثنى على نفسه سبحانه؛ الحمد لله ذي 
العزة والجبروت والكبرياء والعظمة . 

والصلاة والسلام على أشرف رسل الله وأكرم أنبيائه على من أعلى الله ذكره» ورفع قدرهء على 
النذير المبين» والسراج المنيرء محمدِددب النبي الكريم» وعلى آله وصحبه والتابعين» وعلى رسل 
الله أجمعين. 


أما بعد: 


فإن المسلمين منذ مبعث نبيهمء وهدايتهم على يديه» وهو حريصون على أمور دينهمء 
متمسكون بهاء مظهرون لهاء داعون إليهاء مدافعون عنهاء متخذين في سبيل ذلك كل الوسائل» 
سالكين كل السبل» كيف لا؟! ودينهم هو الدين الحق الذي ارتضاه الخالق العظيمء الدين الذي 
يخاطب العقل كما يخاطب الوجدانء الدين الذي يتوافق مع قوانين الكون كما يتوافق مع الفطرة 
السليمة والنفس القويمة» الدين الذي يدعو إلى مكارم الأخلاق وفضائل الأعمال. 

ولما كان أساس هذا الدين وعماده هو العقيدة التي هي مصدر قوته؛ ومبعث تميزه» فقد نالت 
من المسلمين العناية الفائقة وحازت الاهتمام البالغ» وحرص علماء الإسلام . خاصة علماء الكلام . 
على الحفاظ على هذه العقيدة» وإبراز معالمهاء ودرء الشبّه عنهاء ومحو الشكوك فيها. فظهرت عدة 
مدارس في علم الكلام» غايتها رفعة هذه العقيدة وصونها » وان اختلفت مبادثهم وقواعدهم 
ومناهجهمء بين ما يتوافق مع كتاب الله تعالى وسنة رسوله (صلى الله عليه وسلّم) وما يبعد عنهما. 

وقد تركت هذه المدارس . وغيرها من مدارس العلم الأخرى . تراثاً كبيرًا يكشف عن حضارة 
المسلمين» ويبين مدى عظمة هذه الحضارة وحسنهاء ويبرز جهود أصحابها وكبير مكانتهم» ويظهر 
ما قدموه للإنسانية من سبل الخير وطرائق الهداية. هذا التراث يحتاج . رغم الجهود المبذولة في 
نشره . إلى مزيد عناية تكشف عنه غطاء القدم؛ وتمحو آثار الزمن» وتزيل الغبار المرتكم فوقه. 

وهذا التراث بخلاف أهميته السابقة يعمل على بناء الإنسان» وتقويم شخصيته؛ وحسن توجيهه؛ 
فلا مستقبل لإنسان مقطوع عن ماضيه.ء ولا ثبات لبنيان بلا أساسء فلا غنى للدارس في عصرنا 
الحالي عن التراث خصوصاً في العلوم النظرية» والتي أهمها على الإطلاق علم العقيدة . أو علم 
الكلام . 


ومن نّمم جعلت همي وأنا في مجال بحثي عن موضوع للماجستيرء أن يكون دراسة وتحقيقًا 
لإحدى مخطوطات هذا التراث العظيمء التي تتعلق بدراسة العقيدة» بحيث تكون صالحة للبحث؛» 
جمة المنافع» كبيرة الأهمية. 

وكنت قد اطلعت على العديد من المخطوطات» ووقع بصري على أنواع شتى من الموضوعات 
التي تتعرض لهاء وكان من بين هذه المخطوطات التي نالت إعجابي . وكلما عاودت الاطلاع 
عليها يزيد هذا الإعجاب . مخطوطة 'صدق الكلام في علم الكلام' للعالم الجليل كمال الدين محمد 
بن حجاج بن يوسف بن عماد بن غازي الحنفي الأندكاني» أحد علماء القرن الثامن الهجري» وهي 
مخطوطة لعقيدة مدرسة من مدارس علم الكلام السنية» وهي المدرسة الماتريدية. فاستخرت الله عز 
وجلء وعزمت على أن تكون هذه المخطوطة هي موضوع رسالة الماجستير» بعد موافقة أساتذتي 
في قسم الفلسفة الإسلامية» وذلك لما تميزت به هذه المخطوطة من مزايا عديدة أوضحتها في جزء 
من دراستي عنهاء والتي أهمها ما يلي: 

1 - أنها تتحدث عن العقيدة على المذهب الماتريدي؛ الذي تقل الكتب المنشورة فيه» وتوضح 
هذه العقيدة وما آلت إليه في عصر المصنف الأندكاني ‏ القرن الثامن الهجري . » خاصة وأن 
الأندكاني يذكر للماتريدية في بعض المسائل آراء غير مشهورة عنهم. 

2 - الشمول والاستيعاب لمعظم مباحث علم الكلام» حيث تقع المخطوطة في 368 ورقة من 
وجهين» حتى إنه بالمقارنة بينها وبين كثير من كتب علم الكلام . سواء كتب الكلام الماتريدي أو 
غيرها . نجد أن هناك الكثير من المسائل الكلامية تعرضت لها المخطوطة بالبحث ليست موجودة 
في هذه الكتب . 

3 - تتعرض المخطوطة للحديث عن الفرق الكلامية وحالها في عصر المصنف الأندكاني 
وبيئته» حيث خصص باباً كاملا . وهو خاتمة المخطوطة . لذلك» يذكر فيه معتقدات وآراء الفرق» 
وما آل إليه وضعهاء وبُعْدَها أو قربها من المنهج الصحيح للدين» مع الاستشهاد لذلك بأحداث 
واقعية. وهذا الباب من أهم ما تتميز به هذه المخطوطة. 

4 - هذا بخلاف ما تميزت به هذه المخطوطة من حسن الترتيب والتنظيم» وسهولة وجمال 
العرضء؛ مع ما يوجد به من مناظرات ومواجهات ومناقشات مع المخالفين» بالإضافة إلى 
التصحيحات والآراء والردود الجيدة بهاء وما ورد بها من معلومات تفيد في التعرف على بعض 
الكتب والعلماء غير المترجم لهم. 

وقد حرصت على إخراج هذا الكتاب المخطوط في صورة حسنة رائقة» أقرب ما تكون إلى نص 
المؤلف ومراده» وافية بمتطلبات البحث العلمي ومناهج التحقيق» واضحة وظاهرة للقارئ» مذللة 
الصعاب يتفهمها بلا عناء أو مشقة . ووضعت له دراسة تمهد له» وتعين على الاطلاع عليه 


وتيسر فهمه» وتبين منهجه ومكانته وأهميته» وتبرز جهود مصنفه الأندكاني وتوضح آراءه . فجاء 
هذا البحث في قسمين وخاتمة : 

القسم الأول: قسم الدراسة» ويشتمل على بابين : 

الباب الأول: الأندكاني وكتابه '"صدق الكلام" . ويحتوي على ثلاثة فصول: 

الفصل الأول: حياة الأندكاني . وتكلمت فيه عن اسم الأندكاني ولقبه» ومولدهء وموطنه. 
ومذهبه» وتلاميذه» وسفره وترحاله» ووفاته . وهذا الفصل ذو أهمية كبيرة ؛ لأنه يضع ترجمة للعالم 
الجليل كمال الدين الأندكاني» معتمدة على ما ذكره في كتابه " صدق الكلام" الذي بين أيديناء وهي 
ترجمة تعطي صورة واضحة عنه. وتظهر أهمية هذا الفصل حين نعلم أن المراجع التي ترجمت 
للأندكاني قليلة العدد» قليلة المحتوى» وما ذَكَرَته عنه لا يروي غليلاً ولا يشفي عليلاً. 

الفصل الثاني: عصر الأندكاني . ولقد ألقيت فيه الضوء على العصر الذي عاش فيه 
الأندكاني في القرن الثامن الهجريء في بلاد ما وراء النهر وما جاورهاء تلك البقعة الإسلامية 
البعيدة القائمة على أطراف عالمنا الإسلامي التي لا نعرف الكثير عنهاء ووضحت تأثر الأندكاني 
بذلك العصر وتأثيره فيه. 

الفصل الثالث: كتاب صدق الكلام ومنهج تأليفه. وتكلمت فيه على زمان ومكان تأليف كتاب 
'صدق الكلام" » وسبب تأليفه» ومصادرهء ومنهج تأليفه» وأهم ما يتميز به. وهذا الفصل له أهمية 
كبيرة أيضاً؛ إذ إنه يبين مكانة هذا الكتاب» وما يختص به ويتميز بين كتب علم الكلام الماتريدي 
خاصة وكتب علم الكلام عامة» والجديد الذي يضيفه في هذا المجال. 

الباب الثاني: أهم الاراء الكلامية للأندكاني. ويحتوي على ثلاثة فصول: 

الفصل الأول: أهم مسائل الإيمان . ويحتوي على أربع مسائل: المسألة الأولى: موقف 
الأندكاني من العلاقة بين الإيمان والإسلام» والمسألة الثانية : موقفه من حقيقة الإيمان» والمسألة 
الثالثة: موقفه من إيمان المقلد» والمسألة الرابعة: موقفه ممن أجاز الشك في الإيمان الحالي. 

الفصل الثاني: أهم مسائل الإلهيات . ويحتوي على أربع مسائل: المسألة الأولى: موقف 
الأندكاني من الصفات الخبرية» والمسألة الثانية: موقفه من صفتي السمع والبصرء والمسألة الثالثة: 
موقفه من مسألة تعليل أفعال الله تعالى» والمسألة الرابعة: موقفه من تكليف مالا يطاق. 

الفصل الثالث: ما يتعلق بيزيد بن معاوية وأهل الهواء والبدع . ويحتوي على مسألتين: 
المسألة الأولى: موقف الأندكاني من يزيد بن معاوية» والمسألة الثانية: موقفه من أهل الأهواء 
والبدع . 

وهذا الباب بفصوله الثلاث ومسائله العشر له أهمية كبيرة كذلك» فهو يوضح جهود الأندكاني 
ومنزلته وقذره العلمي» فرغم أن الأندكاني بيّن في منهجه في تأليف الكتاب أنه متبع لأهل السنة 


والجماعة من الماتريدية فيما تكلموا عليه من أمور العقيدة» وما قرروه من مسائلهاء إلا أن ذلك لم 
يمنعه من أن يكون له آراء خاصة في كثير من المسائل التي ذكرهاء كما أنه وضح الصواب 
والصحيح في رأيه من أقوال الماتريدية في بعض المسائلء ورد بعض الاستدلالات التي استدلوا بها 
ولم يجدها مفيدة» واستدل هو باستدلالات أخرىء كما رد على الخصوم بما رآه دامغاً لهم. وقد 
وضح هذا الباب بعض ذلك عن طريق الوصف والمقارنة والتحليل والمناقشة . 
القسم الثاني: قسم التحقيق . ويحتوي على مقدمة التحقيق» ونص كتاب 'صدق الكلام" 
وقد تكلمت في مقدمة التحقيق عن نسبة كتاب 'صدق الكلام" لمصنفه الأندكاني» ووصف 
مخطوطته. والمنهج الذي اتبعته في تحقيقه . 

وأما نص كتاب 'صدق الكلام" المحقق فقد اشتمل على مقدمة:؛ وأربع مقالات» وخاتمة: 
المقدمة: وتشتمل على عشر كلمات تتعلق بتعريف علم الكلام» والحديث عن القدم والحدوث وما 
يتعلق بهماء كما تتعرض للحديث عن مسائل الإيمان. والمقالة الأولى: فيما يتعلق بالذات» والمقالة 
الثانية فيما يقال في الصفات. والمقالة الثالثة: فيما يتعلق بأخبار العباد» والمقالة الرابعة: فيما يرجع 
إلى المحشر والمعاد» وأما الخاتمة في توضيح الفرق والنحل . 

خاتمة البحث: وقد ذكرت فيها أهم النتائج التي توصل إليها هذا البحث. 

هذا وقد واجهت بعض الصعوبات في إعداد هذا البحث واتمامه أود أن أشير إليها: 

1- يتناول كتاب 'صدق الكلام" المحقق بالحديث العقيدة على المذهب الماتريدي» وهو مذهب 
مراجعه المطبوعة قليلة» ومراجعه المخطوطة يصعب الرجوع إليها جميعاً. كما أن المراجع التي 
تتناول عصر الأندكاني وبيئته فيما وراء النهر قليلة ومعظمها باللغة الفارسية. 

2 - شمول كتاب "صدق الكلام" لمعظم مباحث علم الكلام مع كثرة تفصيل في بعض 
الأحيان» أملى على الباحث العمل على الإحاطة بها واستيعابها » وهو أمر ليس باليسير. 

3 - تَقَلَ مصنف الكتاب الأندكاني نصوصاً كثيرة من كتب مختلفة» كما أكثر من الإحالات» 
وذكر الفرق والأشخاص . وهو ما تقتضيه طبيعة الكتاب . » وهو أمر يتطلب الوقوف على مواطن 
النقول والإحالات» والرجوع إلى مؤلفات هذه الفرق والأشخاصء وهو أمر جد صعبء وقد حاولت 
قدر استطاعتيء تحقيق ذلك» مستعيناً بالله الكريم المنان. 

4 - الكتاب مليء بالمسائل والأحداث والشخصياتء متنوعة المشارب مختلفة الاتجاهات 
متباينة الزمن. وقد بذلت كل جهدي في تحقيق هذه المسائلء وتوثيق تلك الأحداث» وترجمة هذه 
الشخصيات . 

وبعد فهذا عملي بذلت فيه قصارى جهديء وأفرغت فيه كل وسعيء وانني . شهد الله . لم أقصّر 
ولم أتوان في الوصول به إلى مراقي التمام» ومصاف الكمال» ولكن أنّى يكون ذلك؟! وهو عمل 


بشر موصوف بالنقصء وموسوم بالغفلة» وسبحان من اختص نفسه وكتابه بالكمال. وقد قرأ أحد 
العلماء غير المسلمين قوله تعالى: ( الم ذَلِكَ الكتابُ لآ رَيْبَ فيه هُدَى لَلْمْتّقِينَ)البقرة: 21 
2] فأسلم» فسئل عن سبب ذلكء فقال: إنه لا يصف أحد كتابه بهذا إلا إله » فإنني ما أكتب شيئاً 
وأعاود النظر فيه مرة إلا أجد فيه نقصاً وخللاً . 

هذا وأسأل الله سبحانه وتعالى أن ينفع بهذا العمل» ويجعله لوجهه خالصاًء إنه نعم المولى 
ونعم النصير. 


القتسم إلوي: قسم السدراسة 
ويشتمل على بابين: 


الباب الأول: الأندكاني وكتابه "صدق الكلام” 


الباب الثاني: أهم آراء الأندكاني الكلامية 


لباب اذول: الأندكاني وكتابه "صدق 


لصح ال 
وفيه ثلاثة فصول: 
الفصل الأول: حياة الأندكاني. 


الفصل الثاني : عصصره. 


للحت ايك َيه الصددك ك< 


حذه 


الفصل الثالث: كتاب صدق الكلام ومنهج تأليفه. 


الفصل الأول: حباة الْندكاني 


ويستمل على: 


مذهبه العقدي. 
مذهبه الفقهي. 
نشأته واشتغاله بالعلم. 
مكانته العلمية. 


فيد 

هناك من العلماء من ذاع صيته؛ واتسعت شهرته» وتبوأت مؤلفاته مكانة كبيرة بين الناس» 
فكثر من ترجم له من أصحاب التراجم بين مقل في الحديث عنه ومكثرء كل حسب منهجه في 
التأليف وما وصل إليه من معلومات وأخبار عمن يترجم لهم. وهناك من العلماء من هم في 
منزلة عالية ودرجة رفيعة لكن لا نجد لهم ترجمة إلا قليلء وهذه التراجم المحدودة لهم أكثرها 
يكون قليل المحتوى صغير الحجم لا يروي غليلاً ولا يشفي عليلاً؛ وذلك يرجع لظروف معينة 
وأسباب خاصة تقع لصاحب الترجمة. 

وصاحب ومصنف كتاب 'صدق الكلام" ‏ الذي بين أيدينا . كمال الدين الأندكاني» من فئة 
العلماء المجيدين الذين قل من ذكرهم وتحدث عنهم وترجم لهم» فهو مع عمره الطويل الذي 
تعدى الخمسين عامًا . كما سيأتي ذكره . والفترة الزمنية التي عاش فيها خلال القرن الثامن 
الهجري والتي تعد متأخرة نسبيّاء ووجود مؤلفات له . فهو مع ذلك لم أجد من ترجم له إلا صاحب 
هدية العارفين!!)؛ وفؤاد سيد في مجلة المخطوطات7). وصاحب معجم المؤلفين7؛ والأخير نقل 
ترجمة السابق له. 

وهذه الترجمة للأندكانى في الكتاب الثاني . والكتاب الأخير الناقل عنه . أتت في أسطر 
قليلة» معتمدة على ما ذكره الأندكاني في كتابه هذاء وهي مقتصرة على ذكر اسم الأندكاني 
ونسبة كتاب 'صدق الكلام" لهء أما الكتاب الأول . وهو هدية العارفين . فنجد أن صاحبه زاد 
حدينًا موجرًا عن الأندكاني لا يتعدى السطرء كما وصف الكتاب وصفقا مدغمًا بقوله: 'صُنّف في 

وأرى أن قلة وجود ترجمة للأندكاني سواء من حيث الكم أو الكيفء يرجع . بعد الاطلاع 
على وَصَلَنا عن حياته كما سيأتي بعد قليل . لعدة أسباب هي: 

1 . بُعْدُ موطن الأندكاني . في بلاد ما وراء النهر في أواسط آسيا . عن قلب العالم الإسلامي 
والحواضر الإسلامية الثقافية فيه» والتي كانت . في الغالب . محلاً لشهرة العلماء والمعرفة بهم؛ 
لكثرة الحركة العلمية بها كبغداد ودمشق والقاهرة. 

2. مذهب الأندكاني العقدي . وهو المذهب الماتريدي . لم يكن منتشرًا إلا في بلاد ما وراء 
النهر والعراق. 


(1) انظر: هدية العارفين في أسماء المؤلفين وآثار المصنفين لإسماعيل باشا البغدادي المطبوع مع كشف الظنون 
لحاجي خليفة (170/6)» دار الفكر (1410ه . 1990م). 

(2) انظر: مجلة معهد المخطوطات البحث الخاص بنوادر المخطوطات في مكتبة طلعت بقلم فؤاد سيد (233/2)» 
مطبعة مصر (شوال 1376ه . مايو 1957م). 

(3) انظر: معجم المؤلفين لعمر رضا كحالة (209/3)؛ مؤسسة الرسالة الطبعة الأولى (1414ه . 1993م). 


3. غربة الأندكاني عن موطنه؛ وكثرة ترحاله وانتقاله بين البلاد. 

4 . عدم وجود تلاميذ له على قدر كبير من العلم والشهرة. 

5 . عدم شهرة مصنفات الأندكاني التي صنفها . رغم القيمة العلمية الواضحة لها . مثل كتابه 
هذا الذي بين أيدينا. 

وسأضع . بإذن الله . ترجمة عن الأندكاني بها بعض الإفاضة, مستعيئًا في ذلك بالكلمات 
البسيطة التي ذكرت في المراجع السابقة عن الأندكاني» وما ذكره هو عن نفسه مباشرة في كتابه؛ 
وما يفهم من حديثه وتعليقاته ومناقشاته للآخرين. 

اسمه ولقبه: 

هو محمد بن أبي محمد حجاج بن يوسف بن محمد بن كمال بن عماد بن الغازي 
الأندكاني!!), وقد ذكر الأندكاني في آخر الكتاب أن اسمه هو: محمد بن أبي محمد حجاج بن 
يوسف الغازي الكمالي» الدائر لقبه ونسبه على عذابات الأقاصي والأداني2: ابن محمد بن 
كمال بن عماد بن الغازي الأندكاني(©. 

وقد اختصر البغدادي اسم الأندكاني فذكر أنه: كمال الدين محمد بن أبي محمد حجاج بن 
يوسف بن عماد بن غازي الأندكاني). 

ويلاحظ على ما ذكره البغدادي أنه زاد لقب "كمال الدين" في أول الاسم وهو ما لم يذكره 
الأندكاني نفسه عند ذكره لاسمه» ولعل البغدادي فهمه وأخذه من لقب "الكمالي" الذي ذكره 
الأندكاني عن نفسه. 

مسوأسده : 

ذكر الأندكاني زمان مولده فقال: 'وأول زمان ولادتي يوم الجمعة العاشر من شهر الله 
المبارك محرم الحرام» من سنة ست وعشرين وسبعمائة» وقت أداء فرض الجمعة أو الفراغ 
منه77). فهو من علماء القرن الثامن الهجري . 

موطنذه: 

قال الأندكاني: 'مسقط رأسي بلدة أندذكان من مملكة قَرُغانة (حماها الله تعالى وجميع بلاد 
المسلمين عن الفتن والبليات)" (1). 


(1) انظر: مجلة معهد المخطوطات ومعجم المؤلفين الموضع السابق. 

(2) عذابات جمع 'عَدَبَة' وهي طرف الشيء والمراد هنا طرف اللسان» وتجمع أيضاً على 'عَذْب". انظر: المعجم 
الوسيط (2 / 611) مجمع اللغة العربية» الطبعة الثالثة (1405 ه . 1985م ). 

(3) ق 365/ ب -ص ( ). 

(4) انظر: هدية العارفين للبغدادي الموضع السابق. 

(5) ق 367 / ب - ( ) وانظر: هدية العارفين الموضع السابق. 


وأندكان قرية من قرى إقليم فرغانة7) الكائن الآن بدولة أوزبكستانء ويبدو أنها كانت مركرًا 
تجاريًا هامّاء وقد عْرِقَت أندكان باسمها هذا منذ القرن الرابع الهجري» وتعرف الآن باسم أنديجان» 
ويقال: إن الحاكمين ذُوَا وقَيْدُو أعادا بناءها حوالي القرن السابع الهجري» وأصبحت هذه المدينة 
بعد ذلك مقر أمراء فرغانة وحكامهاء وفي التركستان الشرقية لا يزال يطلق على جميع سكان 
فرغانة أندكاني0. وهناك قرية من قرى سرخس تسمى أندكان أيضًا". 

وقد خرّجت أندكان علماء كثيرين» منهم : أبو حفص عمر بن محمد بن طاهر الأندكاني 
الصوفيء, كان شيحًا مقرنًا عفيقًا صالحًا عالمًا بالروايات» ولد بأندكان سنة (480ه) تقريبًا ونشأ 
بفرغانة» وخرج إلى قرية قاشان من قرى مرو سنة (504ه) وخدم الفقهاء بالخانقاة بهاء ومات 
سنة (545ه)» وقد سمع منه السمعاني صاحب الأنساب7©. 

أما فرغانة فهي إقليم واسع أو مدينة كبيرة ببلاد ما وراء النهر)؛ وهي الآن تقع ضمن حدود 
دولة أوزبكستان في وسط آسياء التي استقلت عام 1991م بعد سبعين عامًا كانت خلالها إحدى 
جمهوريات الاتحاد السوفيتي» وعدد سكان دولة أوزبكستان يبلغ حوالي 30 مليوناً غالبيتهم 
مسلمون7. 

واقليم فرغانة مليء بالفواكه والثمار والخيرات» ومساحته كبيرة وقراه عديدة» قال الإصطخري: 
فرغانة اسم الإقليم» وهو عريض موضوع على سعة مدنها وقراهاء وليس بما وراء النهر أكثرمن 
قرى فرغانة!8. 

وقد أنجبت فرغانة كثيرًا من العلماء والمشاهيرء قال السمعاني: 'وعلماؤها فيهم كثرة وشهرة 
في كل فن ونوع من العلوم". منهم: أبو المظفر المشطب بن محمد بن أسامة الفرغاني» كان 
من فحول المناظرين وكانت له يد باسطة في النظر والجدلء توفي ببغداد سنة (486ه). وأبو 


(3)1 367 /ب - ص( ). 
(2) انظر: الأنساب لأبي سعد عبد الكريم بن محمد السمعاني (217/1) تقديم وتعليق عبد الله عمر الباروديء دار 
الكتب العملية بيروتء الطبعة الأولى (1408ه . 1988م). ومعجم البلدان لشهاب الدين ياقوت بن عبد الله الحموي 
(261/1)»: دار صادر بيروتء الطبعة الثانية بدون تاريخ. 

(3) انظر: دائرة المعارف الإسلامية (34/3)؛ يصدرها باللغة العربية أحمد الشنتناوي وآخرونء دار المعرفة بيروت 
سنة (1933م). 

(4) انظر: الأنساب للسمعاني (217/1).؛ ومعجم البلدان للحموي (262/1). 

(5) انظر: الأنساب للسمعاني (217/1»: 218) ومعجم البلدان للحموي (261/1: 262). 

(6) انظر: معجم البلدان للحموي (4/ 253). 

(7) انظر: الموسوعة العربية العالمية (393/3 . 385)»: مؤسسة أعمال الموسوعة للنشر والتوزيع الرياضء الطبعة 
الثانية (1419ه . 1999م). 

(8) انظر: معجم البلدان الموضع السابق. 

(9) الأنساب (4/ 367). 


جعفر محمد بن عبد الله الفرغاني الصوفيء نزل بغداد ولزم الجنيد واشتهر بصحبته وروى عنه 
كلامه؛ وأبو سعيد مسعدة بن بكر بن يوسف بن ساسان الفرغاني» كان محددًا وروى عنه 
الدارقطني وكانت وفاته بعد سنة (341ه) (). 

وهناك قرية من قرى فارس تسمى أيضًا فرغانة2. 

مذهبه العقدي: 

مذهب الأندكاني العقدي هو المذهب الماتريدي»: وهو ينسب إلى أبي منصور الماتريدي 
السمرقندي (ت:333ه) 7. إلا أن الأندكاني لم يسم ولو مرة واحدة أهل مذهبه "الماتريدية", بل 
اقتصر في الكتاب كله على تسميتهم 'أهل السنة والجماعة". 

وأهل السنة والجماعة هم: المتبعون للسنة المتمسكون بها الملتزمون لجماعة المسلمين» هم 
الصحابة والتابعون ومن تبعهم إلى يوم الدين. وقد صار معنى السنة في عرف كثير من العلماء 
المتأخرين من أهل الحديث وغيرهم عبارة عما سلم من الشبهات في الاعتقادات» خاصة في 
مسائل الإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخرء وكذلك في مسائل القدر وفضائل 
الصحابة. والسنة في الأصل تقع على ما كان عليه رسول الله (صلى الله عليه وسلم) وما سنّه 
أو أمر به من أصول الدين وفروعه حتى الهدى والسّم:تء ثم خصت في بعض الإطلاقات بما 
كان عليه أهل السنة من إثبات الأسماء والصفات خلاقًا للجهمية المعطلة النفاةء وخصت بإثبات 
القدر ونفي الجبر خلاقًا للقدرية النفاة والجبرية العصاة. وتطلق السنة أيضًا على ما كان عليه 
السلف الصالح في مسائل الإمامة والتفضيل والكف عما شجر بين أصحاب رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم) (. 

وقد عرّف الأندكاني أهل السنة والجماعة بأنهم الفرقة الناجية المحقة الذين واظبوا على إقامة 
سنن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ولازموا جماعة المسلمين» وتركوا الباطل واتبعوا الحق 
والتزموا التوسط(©). وعبر عنهم بعبارة جامعة فقال: 'أهل السنة والجماعة عبارة عن الصحابة: 
والتابعين» وأبي حنيفة والشافعي ومالك وعامة أهل الحديث وكل من اعتقد في الدين اعتقادهم» 
وقدح عند الاستضاءة بنور اليقين زنادهه7). 


(1) انظر: الأنساب للسمعاني (367/4: 368).؛ ومعجم البلدان للحموي (253/4). 

(2) انظر: المرجعين السابق الموضع نفسه. 

(3) هو أبو منصور محمد بن محمد بن محمود الماتريدي شيخ الماتريدية» ستأتي ترجمته في قسم التحقيق عند ذكره ق 
1 - ص ( ). 

(4) انظر: الموسوعة العربية العالمية (301/3: 302). 

(5) ق 363 /بء 1/364 - ص ( ). 

(6)ق 365 /ب -ص ( ). 


وهو ما ذكره أبو اليسر البزدوي قبله!!) فقال عن مذهب أهل السنة والجماعة: 'وهو مذهب 
الفقهاء والقراء والصوفية وأصحاب الحديثء وهو مذهب الصحابة والتابعين» وهو سنة النبي 
(صلى الله عليه وسلم)" 0. 

ورغم نص الماتريدية على أن مذهبهم هو اتباع الرسول (صلى الله عليه وسلم) والصحابة 
والتابعين والسلف الصالح في أمور الاعتقاداتء إلا أننا نجد أنهم خالفوا هذا المذهب في مبادئ 
ومسائل ليست بالقليلة» سيتضح ذلك من خلال الدراسة والتحقيق. 

وما يهم في هذا المقام هو أن عدم تسمية الأندكاني أهل مذهبه بلقبهم المعروفين به وهو 
"الماتريدية" يرجع إلى أكثر من سبب: 

1 .أن اسم "الماتريدية" لم يكن متداولاً قبل التفتازاني7؛ الذي استخدمه لبيان الدور الذي 
لعبه الماتريدي كمؤسس لمدرسة سنية في علم الكلام جنبًا إلى جنب مع الأشعري المعاصر 
له( 

2 .هذه المدرسة الكلامية كانت تدعى أنها تمثل مذهب أبي حنيفة وليس مذهب 
الماتريدي(2؛ ومما يؤكد هذا الادعاء أن الأندكاني وصل بسلسلة سنده من العلماء الذين تلقى 
عنهم أصول ما يجب اعتقاده واتباعه من مسائل هذا الكتاب إلى أبي حنيفة» ثم تابع السلسلة إلى 
أن وصل بها إلى الرسول (صلى الله عليه وسلم) 7). ومما يؤكد هذا الادعاء أيضًا أن الأندكاني 


اس 


الأندكاني في ذكره آراء مدرسته الكلامية يبدأ . في مسائل عديدة . بذكر رأي أبي حينفة أولآ أو 


-- 


(1) هو صدر الإسلام أبو اليسر محمد بن محمد بن الحسين البزدوي (ت 493ه)» ستأتي ترجمته في قسم التحقيق 
عند ذكره ق 30 /رب -آص ( ). 

(2) أصول الدين لأبي اليسر البزدوي ص (242) تحقيق هانز بيتر لنسء دار إحياء الكتب العربية (1383ه . 
3)). 

(3) هو سعد الدين مسعود بن عمر بن عبد الله التفتازاني» من أئمة العربية والبيان والمنطق. ولد ب 'تفتازان" من بلاد 
خراسان سنة (712ه) وأقام بسرخسء وأبعده تيمورلنك إلى سمرقند فتوفى بها سنة (793ه) ودفن في سرخس. له 
مصنفات كثيرة منها: "تهذيب المنطق"”, و"المطول في البلاغة". و 'مقاصد الطالبين" في الكلام» وشرحهء و"التلويح إلى 
كشف غوامض التنقيح". انظر: الدرر الكامنة في أعيان المائة الثامنة لأحمد بن علي بن حجر العسقلاني (350/4)» 
دار الجيل بيروت (1414ه . 1993م): وهدية العارفين للبغدادي (429/2: 430)» والأعلام لخير الدين الزركلي 
(219/7)» دار العلم للملايين الطبعة الحادية عشرة (1995م). 

(4) انظر: موجز دائرة المعارف الإسلامية (29/ 8961) إشراف أ. د. محمد سمير حامدء مركز الشارقة للإبداع 
الفكريء الطبعة الأولى (1419ه . 1998م). 

(5) انظر: المرجع السابق الموضع نفسه. 

(6) انظر: ق 366 /أ. 1/367أ-ص ( ). 


منفرداء أو يركز على ,أيه ويبرزه!'). كما أن معظم الماتريدية . إن لم يكن جميعهم . على مذهب 
أبي حنيفة الفقهي» وهم يَرَوْن أنه شيخ المذهب العقدي كما أنه شيخ المذهب الفقهي» ويتضح 
ذلك من كثرة ذكرهم لآرائه في مؤلفاتهم وشرحهم لما ينسب إليه من كتب في العقيدة» وتسميتهم 
"الحنفية" سواء كان ذلك على لسانهم أو لسان غيرهه. 

٠3‏ أن هذه المدرسة كانت تلقب في البداية بألقاب أخرى غير الماتريدية مثل مدرسة علماء 
متمزقند أو هنا وراء' اذه 1 

4 . قصر الأندكاني تسمية أهل مذهبه بأهل السنة والجماعة؛ ليدل على أنهم هم المرادون 
بالفرقة الناجية في حديث رسول الله (صلى الله عليه وسلم) المتعلق بذلك»؛ والذي ورد في بعض 
ظرقدينا يمر إلى هده القنيسية” : 

أخيرًا يلاحظ على مذهب الماتريدية أن كثيرًا من العلماء . ومنهم شيخ الإسلام ابن تيمية . قد 
أغفلوا ذكره والرد على آرائه إلا في مسائل معينة اشتهروا بالخلاف فيهاء وهذا الإغفال يرجع إلى 
التشابه الكبير والتداخل بين المذهب الماتريدي والمذهب الأشعري(. 

مذهبه الفقهي: 

هو . كما سبق أن أشرت . المذهب الحنفي المنتشر في تلك الأماكن من بلاد ما رواء النهرء 
وهو أقدم المذاهب الفقهية الأربعة» وقد وضع فيه الأندكاني مؤلقًا كبيرًا سيأتي ذكره بعد قليل عند 
الحديث عن مؤلفاته. 

نشأته واشتغاله بالعلم: 

ليس بين يدي ما يدل على نشأة الأندكاني العلمية واشتغاله بالعلم إلا ما في هذا الكتاب المخطوط 
الذي أمامنا من إشارات تدل على ذلكء ويبدو أن الأندكاني نشأ كغيره في هذا الوقت على تعلم القرآن 
ومبادئ العلوم الشرعية واللغوية وغيرها الموجودة في بيئته» وقد كان الأندكاني حريصا على التعلم 


(1) انظر مثلا: ق 1/21 - ص ( )ءق 1/24 - ص ( )ءق 1/28أ-ص ( )ءق 35/أءب - ص( 
). 

(2) انظر: ق 34/ أ .ق 39 / ب - ص ( )»ءق 132 / ب » 1/133 - ص ( ). ومحصل أفكار المتقدمين 
والمتأخرين لفخر الدين الرازي ص (186)» تقديم ومراجعة طه عبد الرءوف سعدء مكتبة الكليات الأزهرية بدون تاريخ. 
والصحائف الإلهية لشمس الدين السمرقندي ص (350) تحقيق د. أحمد بن عبد الرحمنء مكتبة الفلاح الكويت» الطبعة 
الأولى (1405ه . 1985م). 

(3) هو نهر جَيْحُون في آسيا والمسمى حاليًا أمودارياء وانظر: موجز دائرة المعارف الإسلامية (8961/29). 

(4) انظر هذا الحديث وتخريجه في قسم التحقيق عند ذكره ق 363/ ب - ص ( ). 

(5) انظر: الفرق الإسلامية وأصولها الإيمانية د. عبد الفتاح أحمد فؤاد الجزء الأول ص (223 . 225)» دار الدعوة 
سنة (1997م)»؛ والموسوعة العربية العالمية (32/22). 


والتلقي حتى مع تقدمه في السن» فهو يذكر أنه تلقى كتاب الكشاف على يدي شيخه أي نصر نظام 
الدين المحردي عام (759ه) (1): أبي: وقت أن كان عمره ثلاثًا وثلاثين عامًا. 

ويبدو أيضًا أن الأندكاني كان متعدد الثقافة كثير الاطلاع على فروع العلم المختلفة» ويتضح ذلك 
من كم ونوعية الكتب التي ذكرها في كتابه هذا؛ إذ منها ما يتعلق بالفقه وبالفتاوى وباللغة وبالتفسير 
وبالبلاغة وغير ذلك» بخلاف كتب علم الكلام الرافد الأصلي للكتاب. كما تميز الأندكاني بجانب علم 
الكلام في الفقه» خاصة فقه الحنفية الذي وضع فيه مَؤلَّقَا كبيرًا كما أشرت سابقًا. ويظهر أن الأندكاني 
كان متقنًا للعلوم المنتشرة في بيئته في ذلك الزمن والتي تدل على التميز والإتقان» مثل معرفته لحساب 
الجُمَّلْءه وهو ضرب من الحساب يُجْعَل فيه لكل حرف من حروف الأبجدية عدد من الواحد إلى الألف 
على ترتيب خاص كما يلي: 
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وقد أظهر الأندكاني معرفته لحساب الجمل بذكره تاريخ ابتداء تأليف كتابه صدق الكلام 
وتاريخ انتهائه منه بالحروف في نظمه في بداية الكتاب: 
فاحظظ لأول تأليفي وآخره من آخر النظم تاريخين ذا عجبُْ 
'صدق الكلام” كتاب حي واجدّه ١‏ شعبانُ مبدأ طِبّي بعده رجبْ) 
وإذا طبقنا حساب الجمل على البيت الأخير نجد أن الشطر الأول مجموع حروفه - 2776 
والشطر الأخير مجموع حروفه - 777» وإذا أضفنا ما أشار إليه الأندكاني في الشطر الأخير 
من أن مبدأ التأليف كان في شعبان وأن الانتهاء تم في رجب . نجد أن كتاب "صدق الكلام' بدأ 
الأندكاني تصنيفه في شعبان سنة (776ه)» وانتهى منه في رجب سنة (777ه)» وهو ما نص 
عليه في آخر الكتاب7. وهذا النوع من الحساب في هذا الوقت كان يعد دليلاً على البراعة 
والتمكن من ناحدية اللغة. 


(1)ق 128/أ- ص( )ءق 244/ب-ص ( ). 

(2) انظر: كشاف اصطلحات الفنون والعلوم لمحمد بن علي التهانوي (5682/1) مراجعة وتحقيق د: رفيق العجم 
وآخرين» مكتبة لبنان بيروتء الطبعة الأولى سنة (1996م)» والمعجم الوسيط (141/1: 142) مجمع اللغة العربية؛ 
الطبعة الثالثة (1405ه . 1985م). 

(3) ق 3 / ب - ص ( ) وهناك توضيح لما غمض من ألفاظ هذين البيتين . 

(4)ق 367 /ب - ص( ). 


كما يظهر من قراءة كتاب 'صدق الكلام" أن الأندكاني كان على معرفة بالحالة العلمية 
لعصره والحركة الثقافية فيه؛ إذ قرأ واطلع على مؤلفات معاصريه» كما تناقش مع بعضهم في 
بعض المسائل العلمية» ويبدو أنه كان على خلفية بحياة العلماء المتميزين في ذلك الوقت» 
اا ا ب وت لح 0 
ونقاشه مع تلاميذ صاحب "المواقف"2) ونقله عن كتاب "شرح العقائد" لمعاصره سعد الدين 
التفتازاني(©. 

مكانته العلمية: 

كان للأندكاني مكانة علمية كبيرة يدل عليها هذا الكتاب الذي بين أيديناء وما فيه من آراء 
ومناقشات وتعليقات له» وكذلك وضعه لكتاب كبير في فروع فقه الحنفية. وقد بَيّن هذه المكانة 
العلمية وأظهر تقدير الناس لها ما ذكره الأندكاني في كتابه من طلب الناس فتواه في تبريز في 
أمر ذلك الرجل الضال المضل الذي سمى نفسه "محمد مصطفى". والذي غوى ما يبلغ من 
سبعين ألقًا وكان يُكَفّر علماء المسلمين وأئمتهم» فأفتى أنه واجب القتل من غير استتابة). 

ذكر الأندكاني في كتابه 'صدق الكلام" شيخين من شيوخه؛ هما: 

1 . الختائي: الشيخ تاج الحق والدين الختائي إمام الجامع بخوارزم» وعلى يديه أخذ 
الأندكاني أصول ما يجب اعتقاده واتباعه من مسائل في كتابه: 'صدق الكلام" هذا(؛ وكان له 
مجلس تدريس في خوارزم يؤمه كثير من الطلبة؛ كما كانت تعرض عليه الأمور العظام التي 
تحتاج إلى الفتوى/؛ وقد وصفه الأندكاني بأنه أستاذ علماء خوارزم وسيد السادات» وأنه لين 
القلب ورحيمه ورقيقه7). ووصفه في موضع آخر بأنه ذو الهيبة الإلهية» وأنه مرجع المحققين من 
مق العلماء المذققين .م الفضبلاء والففياء51) 

ويبدو أنه كان ذا تأثير كبير وفضل عميم على الأندكاني: يلمح ذلك من وصفه السابق له 
ومن دعائه له بقوله: 'قدس الله روحهء وأدام علينا فتوحه"©. 


1 
2 
3 


(1) ق ص ( ). وانظر ترجمته هناك. 
(2)ق 9 . 1/362 - ص ( )» وستأتي ترجمة صاحب المواقف عضد الدين الإيجي هناك. 
(3) ق 36/رب-عص ( ). 
(4)ق 1/174 -ص( ). 
(5) ق 366/أ- ص( ). 
(6) يفهم هذا مما ذكره عنه الأندكاني ق 355 / أ - ص (220 ). 
(7) انظر الموضع السابق. 

(8)ق 366/أ-ص ( ). 

(9) الموظيع السايق: 


وهو كان حيا إلى وقت تصنيف الأندكاني كتابه هذا سنة (777ه) كما يفهم من دعائه 
السابق له. 

2. المحردي: الشيخ نظام الدين أبو نصر المحردي المحدث بخوارزم» وقد ذكر الأندكاني 
في موضعين من الكتاب!!) أنه قرأ عليه كتاب الكشاف للزمخشري عام تسع وخمسين وسبعمائة 
وأنه استحسن رد الأندكاني على ا في بعض المسائل. 

وقد وصفه الأندكاني فقال: 'شيخي الأفضل الأكمل أستاذ المحققين» مرجع المدققين» حاوي 
مسائل المفتاح ودقائق الكشاف 0 عذبة اللسان» راوي علمي الحديث والتفسير كأنه في خاقات 
مجالس صدر النبوة7) عند نزول الوحي والفرقان"27) 

ويبدو أيضًا أن الأندكاني قد استفاد منه كثيرّاء ويتضح ذلك من وصفه السابق له» ومن 
دعائه له بقوله: 'صب الله عليه سجال الرحمة والرضوات"4) 

خلا مده : 

لم يذكر الأندكاني بوضوح في كتابه 'صدق الكلام' أن له تلاميذ يتعلمون منه ويأخذون 
عنه» لكن ذكر ما يدل على ذلك في أول الكتاب7 من أنه كان يتردد عليه أكياس الطلبة من 
أصحابه» ويتفق لهم التقاط فرائد بعض الفوائد من كتابه الفقهي "الإخلاص في شرح كتاب 
التلخيص المختصر من الجامع الصغير". وأنهم كانوا السبب في تأليفه كتابه '"صدق الكلام'؛ 
بدعوتهم له لتأليف كتاب في علم الاعتقاد. كما كما يدل على ذلك توجيهه . في موضع آخر'ا 
النصح والإرشاد والهداية إلى إخوانه وأولاده من المتعلمين» هذا بخلاف ما يشير إليه طلب 
فتاواه . كما ذكرت سابقًا . من شهرته ووجود تلاميذ له. 

مؤلفاته: 

ذكر الأندكاني في بداية كتابه 'صدق الكلام' أن له مَوَلّقَا آخر اسمه "الإخلاص في شرح 
كتاب التلخيص المختصر من الجامع الكبير"؛ وأنه يجمع همته على الانتهاء منه» وسأتحدث 


(1)ق 1/128أ-ص( )ءق 244 رب - ص( ). 
(2) خَوِقَ المكان: اتسع والخاق: الطول. انظر: المعجم الوسيط ( 271/1: 272) 
(3) ق1/128أ-ص( ). 

(4) الموضع السابق. 

(6) ق2/ب-ص( ). 

(3213)6/ب- ص( ). 


أما كتاب "الجامع الكبير" الذي هو أصل كتاب "الإخلاص" فهو كتاب في فروع فقه الحنفية 
للإمام المجتهد أبي عبد الله محمد بن الحسن الشيباني صاحب أبي حنيفة (ت 187ه) !!)» قال 
عنه الشيخ أكمل الدين محمد بن محمود الحنفي (ت 786ه): "هو كاسمه لجلائل مسائل الفقه 
جامع كبيرء قد اشتمل على عيون الروايات ومتون الدرايات» بحيث كاد أن يكون معجرّاء ولتمام 
لطائف الفقه منجرّاء شهد بذلك بعد إنفاد العمر فيه داروه؛ ولا يكاد يُلم بشيء من ذلك عاروه؛ 
ولذلك امتدت أعناق ذوي التحقيق نحو تحقيقه؛» واشتدت رغباتهم في الاعتناء بحجلى لفظه 
وتطبيقه» وكتبوا له شروحّاء وجعلوه مبينًا مشروحًا"7). وقيل: هو أحسن الكتب المؤلفة في الفقه 
وأحسن أبوابه كتاب الإيمان» وعليه شروح كثيرة كما ذكر أكمل الدين!©. 

وأما عن تلخيص "الجامع الكبير" فوجدت مؤلفين بهذا الاسم: 

أولهما: "تلخيص الجامع الكبير" للشيخ الإمام كمال الدين أبي عبد الله محمد بن عباد بن 
ملك داد الخلاطي الحنفي (ت 652ه(» وهو متن متين معقد العبارة» له شروح كثيرة» منها: شرح 
علي بن يلبان الفارسي الحنفي (ت 731ه(» وهو شرح طويل أبدع فيه وأجاد وسماه تحفة 
الحريصء وشرح الشيخ الفاضل أكمل الدين محمد بن محمود الحنفي ولم يكمله» وشرح العلامة 
شمس الدين محمد بن حمزة الفناري (ت 834ه) 0 

ثانيهما: 'تلخيص الجامع الكبير" للصدر الشهيد حسام الدين عمر بن عبد العزيز بن مازه 
رت 536ه) 0. وفي الغالب أن كتاب "التلخيص" الذي شرحه الأندكاني هو الكتاب الأول؛ لما 
له من قدر ومكانة جعلت العلماء يعتنون به ويقبلون على شرحه. 

ويبدو أن كتاب "الإخلاص" كتاب موسع في فقه الحنفية بذل فيه الأندكاني جهدًا كبيرَا؛ إذ 
وضعه لإفادة الخواض» كما أن أكياس الطلبة من أصحابه كانوا يحرصون على الإفادة منه)؛ 
وقد انتهى الأندكاني من تأليفه قبل كتاب "صدق الكلام'؛ إذ نقل عنه في بعض المسائل7. 

وكتاب "الإخلاص" وكتاب 'صدق الكلام" ‏ الذي سأخصص الفصل التالي للحديث عنه . 
هما المؤّلفان اللذان أمكن معرفة تصنيف الأندكاني لهماء وأرى أن هناك مؤلفات أخرى للأندكاني 
لم يصلنا منها شيء؛ إذ من يؤلف كتابًا ككتاب 'صدق الكلام" في أقل من عام؛ ويضع كتابًا 


(1) ستأتي ترجمته في قسم التحقيق» ق 248 / ب - ص (2- )ء 
(2) انظر: كشف الظنون لحاجي خليفة (567/1). 

(3) انظر: المرجع السابق (567/1 . 570). 

(4) انظر: المرجع السابق (472/1: 473). 

(5) انظر: المرجع السابق (1/ 569). 

(6) انظر: ق 2 /رب - ص ( ). 

(7) انظر: ق 63 /ب -آص ( ). 


موسعًا متخصصًا في فروع فقه الحنفية» ويمتد عمره إلى ما بعد الخمسين لزم أن يكون له 
مؤلفات أخرى. 

سغفره وترحاله: 

ارتحل الأندكاني كثيرًا وتنقل بين مدن عديدة وأماكن شتىء» فذكر أنه اغترب كثيرًا ولازم 
الاغتراب حتى صار كالقلادة في عنقه» وأنه طاف مرتحلاً من بلد إلى بلد(!). وقد ذكره الأندكاني 
في كتابه هذا كثيرًا من المدن التي انتقل إليهاء وأحياتا يذكر وقت وجوده بهاء وهي مدن كثيرة 
لكنها لا تخرج عن بلاد ما وراء النهر وما جاورها في آسيا موطنه» وقد كان كثير من هذه المدن 
حواضر ثقافية وعلمية خرجت كثيرًا من العلماء والمشاهير الذين خدموا الدين وأعلوا رايته. ولم 
يذكر الأندكاني أسباب ارتحاله إلى هذه المدن» وإن كان من هذه الأسباب الحرص على تلقي 
العلم ومدارسته» كما نص على ذلك عند ذكره مدينة خوارزم» وسأعرّف بهذه المدن والأماكن التي 
ارتحل إليها الأندكاني بما يلقي عليها الضوء ويبين أهميتها: 

1 أَذَريِيِجِان: ذكر الأندكاني في مقدمة الكتاب أنه استقر به المقام بممالك أذربيجان 
والعراقين» وأذربيجان فيه لغتان أخريان: أدْربيجان وآدّزبيجان. وهو إقليم واسع عاش فيه الناس 
منذ عصور ما قبل التاريخ» وكانت أذربيجان إقليمًا من بلاد فارس اسمه أتروباتين وكانت 
قاعدتها تبريزء وقد فتحت في أيام عمر بن الخطاب (رضي الله عنه) وكان الوالي عليها عتبة 
بن فرقد السلمي الذي دخلها بعد الفتح. 

وقيل: معنى أذربيجان حافظ النار بالفارسية» أو تل العظماء بالتركية. 

وأذربيجان الآن دولة إسلامية تقع في منطقة جبال القوقاز على الشاطئ الغربي لبحر 
قزوين» وقد حصلت على استقلالها عام (1412ه . 1991م)»؛ بعد أن استمرت ما يقرب من 
سبعين عامًا جزءًا من الاتحاد السوفيتي السابق» واسم الدولة الرسمي جمهورية أذربيجان» ويقع 
معظمها في قارة آسيا لكن جزءًا من شماليها يعتبر من أوروبا وعاصمتها باكوا". 

2 . العراقان وبغداد: نص الأندكاني . كما ذكرت سابقًا . أنه نزل العراقين» كما ذكر أنه 
نزل بغداد سنة ثلاث وسبعين» وسأل هناك أحد الأئمة الحنبلية عن اعتقاد الإمام أحمد ابن حنبل 
في النصوص التي يشير ظاهرها إلى التجسيم/". والمراد بالعراقين: مدينتا الكوفة والبصرة» أو 
عراق العرب وعراق العجم اللذين ذكر الأندكاني أنه قدمهما في موضع آخر#). وعراق العرب 


(1)ق23/ب خص( ). 

(2) انظر: معجم البلدان لياقوت الحموي (128/1 وما بعدها)؛ ودائرة المعارف الإسلامية ترجمة أحمد الشنتناوي 
وآخرين (562/1 وما بعدها)» والموسوعة العربية العالمية (430/1 . 434). 

(3) انظر: ق 325 /أءب -ص ( ). 

(4) ق 1 /3- ص( ). 


هو العراق الحالي» أما عراق العجم فهو المنطقة المجاورة له والتي تسمى منطقة الجبال والتي 
من مدنها أصبهان وهمذان. 

ومعنفى العراق في اللغة: شاطئ الماء» وخص بعضهم به شاطئ البحرء وسميت بلاد 
العراق بهذا الاسم؛ لأنها كانت على شاطئ دجلة»؛ وقيل: سمي عراقًا؛ لقربه من البحرء إذ أهل 
الحجاز يسمون ما كان قريبًا من البحر عراقًا!'). 

3 - خُوَآوؤْم: وهي المدينة التي ذكر الأندكاني أنه تلقى فيها العلم على يدي شيخيه اللذين 
ذكرهما في كتابه هذاء وقد ذكر أنه كان موجودًا بها سنة (759ه(7). وخوارزم كانت ضمن ما 
يسمى ببلاد خراسان قديمّاء وهي تقع على نهر أموداريا (جَيْحُون) الواقع في أراضي دولتي 
أوزبكستان وتركمانستان» وكانت عاصمتها خيّوّة. وقد فتحها المسلمون في القرن الأول الهجري 
ضمن الفتوحات الإسلامية الأولى على يد قتيبة بن مسلم. 

وظلت خوارزم مدة تحت حكم الأمويين ثم العباسيين بعد ذلك» وتعرضت لسلطان المغول 
واحتلال تيمورلنك لها فيما بين القرن السابع والتاسع الهجريين» فخربوها وقتلوا أهلها وتركوها 
تلولاً. وقد قال عنها ياقوت: 'وما أظن أنه كان في الدنيا لمدينة خوارزم نظير في كثيرة الخير» 
وكبر المدينة» وسعة الأهل» والقرب من الخير وملازمة أسباب الشرائع والدين". وينسب إلى 
خوارزم أعداد من الأعلام والعلماء لا يُخْصّونء منهم علماء أفذاذ مثل أبي جعفر الخوارزمي 
الرياضي المعروف (ت 232ه(» وأبي أحمد الخوارزمي الفقيه (ت 343ه( ©. 

4 . أصبهان: وقد نزل بها الأندكاني وبدأ فيها تأليف كتابه 'صدق الكلام" هذا في الخامس 
من شهر شعبان سنة (776ه(4» وقد ذكر أنه وجد بها مقتلة عظيمة بين أهلها بسبب التعريض 
للملك؛ وقد سقط فيها أكثر من مائة رجل وبعض الصبيان7). كما قال: 'ولقد رأيت بأصبهان من 
أشراط الساعة أغربهاء ومن الأضاحيك أعجبهاء قد غلب به حزب شياطين الجن وازدادوا فرحًا 
ونشاطًا؛ لما فيه من الفساد الخفي المستكن . رأيت فيها واحدًا من شياطين الإنس هو أفسد للأمة 
في أديانهاء من الذئب للغنم في أبدانها...." ). 


(1) انظر: معجم البلدان للحموي (93/4).؛ ولسان العرب لابن منظور (2907/4. 2908) مادة (ع ر ق)» دار 
المعارف الطبعة الثالثة بدون تاريخ. 

(2)ق 128/أ- ص( ).ءق 244 رب حص ( ). 

(3) انظر: الأنساب للسمعاني (2/ 408): ومعجم البلدان للحموي (2/ 395 . 398)» ودائرة المعارف الإسلامية 
ترجمة القحتتاوي وآخرين :(3/9 زما بجدهااء والموسوئة العريئة الغالمية (182/16]: 

810 367 خا صن ٠.‏ : 

(5) ق 173/ب.174/ب حخص (0 ). 

(6)ق 174ب - ص ( ). 


وأصبهان . بفتح الهمزة وهو الأكثر وبكسرهاء وتسمى أيضًا أصفهان .: مدينة عظيمة 
مشهورة من أعلام المدن وأعيانهاء كانت فيما سبق تتكون من مدينتين متجاورتين هما 'جيّ" في 
الموقع الذي قامت عليه شهرستان فيما بعدء و'يهودية" وهي مستعمرة يهودية يقال: إن بختنصر 
هو الذي أنشأها. وقد فتح المسلمون أصبهان سنة (23ه( . وقيل: سنة (19ه) أو (21ه(- 
وأصبحت منذ ذلك الحين مدينة هامة وحاضرة إقليم كبير ومركز صناعة وتجارة. وهي الآن 
مدينة من أكبر مدن إيران» وتقع في الجزء الأوسط الغربي منها. 

وقد خرج من أصبهان من العلماء والأئمة في كل فن ما لم يخرج من مدينة من المدن» 
وعلى الخصوص علو الإسناد» فممن ينسب إليها من العلماء أبو تُعَيْم أحمد بن عبد الله 
الأصبهاني صاحب حلية الأولياء (ت 430ه((). 

5 . فتجوبيؤ: ذكر الأندكاني أنه قدم تبريز» وأنه شاهد فيها رجلا سمى نسه "محمد مصطفى" 
أَضَلّ جمعًا من جهال تلك النواحي يبلغون سبعين ألقًا أو قريبًا من ذلك؛ وأنهم استفتوه في أمره 
فأفتاهم بقتله(2). 

وتبريز ذكرها ياقوت بكسر التاء» أما النطق الحالي الذي لا يوجد غيره فهو بفتح التاء» وهي 
عاصمة إقليم أذربيجان الفارسي الخصيب المترامي الأطراف وأشهر مدنه. والمركز الإداري 
والاقتصادي له؛ وأصبحت إحدى البلاد الهامة الواقعة بين استنابول والهند» وكانت عاصمة إيران 
في بداية القرن العاشر الهجري (السادس عشر الميلادي). وهي الآن رابعة كبريات مدن إيران 
وعاصمة منطقة أذربيجان الشرقية في الركن الشمالي الغربي لإيران. وقد أخرجت تبريز جماعة 
وافرة من أهل العلم منهم إمام أهل الأدب أبو زكريا يحيى بن علي الخطيب التبريزني (ت 502ه( 
© 

6 . هِوَاة: ذكر الأندكاني أنه توجه إلى هراة سنة (777ه) دون أن يذكر سبب توجهه لهاء 
وهي مدينة عظيمة وحاضرة علمية ذات مكانة كبيرة» يظهر ذلك من وصف الأندكاني لها بأنها 
دار الإسلام» وأنه لا مُكْنة لأحد فيها من إظهار بدعة من البدع ببركة العلماء الربانيين التي لا 


زالت البلدة معمورة بهم!. 


(1) انظر: الأنساب للسمعاني (175/1)» ومعجم البلدان للحموي (206/1 . 210)» ودائرة المعارف الإسلامية ترجمة 
الشنتناوي وآخرين (2/ 258 . 262)» والموسوعة العربية العالمية (249/2). 

(1/1743)2أ- ص( )ءق301/أ-ص( ). 

(3) انظر: الأنساب للسمعاني (446/1)؛ ومعجم البلدان للحموي (13/2)؛ ودائرة المعارف الإسلامية ترجمة 
الشنتناوي وآخرين (4/ 365 وما بعدها)ء والموسوعة العربية العالمية (78/6). 

(4)ق 174 /ب -ص ( ).ءق1/361أ-ص ( ). 


وهراة هي إحدى بلاد خراسان فتحها خُلَيْد بن عبد الله الحنفي من جهة عبد الله بن عامر 
بن كريز زمن عثمان بن عفان (رضي الله عنه) (!)» قال عنها ياقوت: 'مدينة عظيمة مشهورة من 
أمهات مدن خراسان» محشوة بالعلماء ومملوءة بأهل الفضل والثراء» ونسب إليها خلق من الأئمة 
والعلماء". ثم ذكر منهم أبو علي الحسين بن إدريس بن المبارك الأنصاري الهرويء أحد مشهوري 
المحدثين بهرّاة (ت 301ه).؛ كما ذكر أن هناك مدينة بفارس قرب إصطخر تسمى أيضًا هراة©. 
وهراة الآن تقع ضمن حدود دولة أفغانستان!8©. 

7 هَمَدَان: ذكر الأندكاني أنه قدم همذان في ذي الحجة سنة (775ه).؛ وأنه صاحبه شاب 
من طلبة العلم المبتدئين قد اعتقد بعض الأحكام على خلاف الشرع حقّاء فبينها له فرجع عما 
كان عليه4, 

وهَمَذان مدينة تاريخية قديمة ومن أهم مدن الإسلام في إيران» فتحها المسلمون عام(23ه( 
في خلافة عمر بن الخطاب بقيادة المغيرة بن شعبة . وقيل: جرير بن عبد الله البجلي ٠‏ وينطقها 
البعض: همدان. وإلى همذان ينتسب بديع الزمان الهمذاني صاحب المقامات الأدبية المعروفة 
(ت 398ه)ء وابن خالويه الإمام النحوي اللغوي المقرئ والمفسر (ت 370ه( وغيرهما. 

8 . كُووستان: ذكر الأندكاني أنه مر بديار كردستان بين بغداد وهمذان» وأنه رأى شابًا 
من الرفقاء جُنّ بسبب ضرب نمر له على قفاه» وكان ذلك خلال قدومه همذان سنة (775ه) 
6 

وكردستان كلمة فارسية تعني أرض الأكراد» وهي تطلق . من الناحية التاريخية . على 
المنطقة التي يعيش فيها الأكراد» ولكن حاليًا لا توجد سوى منطقة صغيرة في إيران يطلق عليها 
اسم كردستان. والأكراد شعب يعيش في المنطقة الجبلية الواقعة جنوب غربي آسياء ويمتد وطنهم 
عبر أجزاء من إيران والعراق وسوريا وتركيا والاتحاد السوفيتي سابقاء ويقدر عددهم بحوالي 
عشرين مليوناًء ومعظم الأكراد من المسلمين السُئَيينَء ولم تكن للأكراد أبدَا حكومة ذاتية» وأدت 
رغبتهم في تحقيق الاستقلال الثقافي والسياسي إلى حدوث صدامات بينهم وبين الحكومات التي 
يعيشون في كنفها”). 


(1) انظر: الأنساب للسمعاني (5 / 637). 
(2) انظر: معجم البلدان للحموي (5 / 396). 
(3) انظر: الموسوعة العربية العالمية (2/ 391). 

(4) ق 1/235 236 ب -ص ( )ءق 244/ ب -ص ( ). 

(5) انظر: الأنساب للسمعاني (649/5)؛ ومعجم البلدان للحموي (410/5).» والموسوعة العربية العالمية 
(120/26). 

(6) ق 244/ ب -*ص ( ). 

(7) انظر: الأنساب للسمعاني (54/5).» والموسوعة العربية العالمية (449/2). 


9 . ببَؤد: وهي المدينة التي تقابل فيها الأندكاني مع شمس الدين الخوجاني الأشعري وتناقش 
معه حول مسألة كلام الله تعالى» وكان ذلك حين كان متوجهًا من العراق إلى مدينة هراة سنة 
(0(777). 

وهي مدينة متوسطة بين نيسابور وشيراز وأصبهان بإيران» وينسب إليها من العلماء أبو عبد 
الله محمد بن نجم بن محمد اليزدي» قدم بغداد حاجًًا وحدث بها في صفر سنة (560ه(2). 

وفساتسه: 

لا يُعْلّم تاريخ وفاة الأندكاني (رحمه الله)» ولم تذكره المراجع التي ترجمت له, كما لم يدوّنه 
ناسخ مخطوطته هذه رغم طلب الأندكاني ذلك ودعائه لمن يفعله» وكأنه (رحمه الله) كان يحس 
بذلك فقال في آخر كتابه: 'ورحم الله تعالى من إذا علم بزمان ارتحالي من الدنيا وانتقالي إلى 
رحمة الله المولى أثبت ذلك في آخر كتابي"0. وآخر تاريخ وصل عن الأندكاني هو تاريخ 
انتهائه من كتابه هذا في رجب سنة (777ه).» ولعل عدم معرفة تاريخ وفاته يرجع إلى كثرة 
أسفاره ورحلاته بين المدن والبلاد المختلفة» فلعله توفي في أحد هذه الأسفار بعيدًا فلم يعلم بوفاته 


أحد. 


(1) انظر: ق 1/361 - ص ( ). 
(2) انظر: معجم البلدان للحموي (435/5: 436). 
(3)ق 367/ب -*ص ( ). 


ويشتمل على : 


الدولة الجختانية . 
الدولة الإيلخانية . 
توابح الدولة الإيلخانية . 


الدوله التبموريه . 


فعطهد : 


معدا 

للبيئة عامل مهم في نشأة الإنسان وحياته؛ لذا من الأهمية بمكان إعطاء صورة عن عصر 
أي شخصية نقوم بدراستها؛ ليساعد ذلك في رسم صورة واضحة لهاء ويسهم في بيان جوانبهاء 
واظهار معالمها؛ فالإنسان لا يعيش منقطعاً عن بيئته؛ معزولاً عن أهلهاء بل يخالطهم 
ويخالطونه» يؤثر فيهم ويتأثر بهم. 

ولما كان موطن الأندكاني الأصلي هو بلاد ما وراء النهر في مدينة فرغانة وما جاورها من 
مدن بخارى وسمرقندء كما أنه انتقل إلى كثير من المدن المجاورة في إيران والعراق»كان لزاماً 
علينا بيان الحالة السياسية ومظاهر الحضارة في تلك الفترة التي وجد فيها الأندكاني سنة (726 
ه) . وتستمر إلى أواخر هذا القرن. 

وهذه الحقبة من الزمن تعد واحدة من الحقب الحزينة في تاريخ العالم الإسلامي عامة وهذه 
المنطقة خاصة؛ فقد رزحت خلال هذه الحقبة الممالك الإسلامية الشرقية تحت الاحتلال المغولي 
واحتلال الأمراء الذين جاءوا بعده » وهي حقبة مُلئت بمظاهر السوء والضعف الضعفء وكثرت 
فيها الاضطرابات والتنازع والحروب, وانتشرت فيها الفوضى والتحلل الخلقي والاجتماعيء وابتعد 
فيها كثير من الناس عن أمور الدين إلا ما رحم ربي. 

وقد صَعْب التأريخ لهذه الفترة في تلك المنطقة؛ لقلة المراجع التي أرخت لهذه الفترة باللغة 
العربية؛ إذ إن معظم المؤلّفات التي تتكلم عن هذه الفترة في تلك المنطقة كانت باللغة الفارسية» 
بخلاف أن هذه المنطقة التي شهدت حيات الأندكاني كبيرة الأرجاء . كما ذكرت سابقاً . » شملت 
بلاد ما وراء النهر وإيران والعراق» بالإضافة إلى أن هذا العصر شهد ضعفاً وتفككاً كبيراًء فتوالى 
على حكم هذه المناطق ملوك وأمراء كثيرون بعد أن انقسمت هي إلى دول عديدة. 

فكانت الدولة الجغتائية (أو خانات جغتائي) في بلاد ما وراء النهر ( طشقندء وبخارى؛ 
وسمرقند» وفرغانة) في الفترة الزمنية ( 624 - 771 ه > 1227 - 1370م) والدولة الإيلخانية 
في العراق وايران في الفترة (654 - 756 ه - 1256 - 1355م)» وقد انقسمت هذه إلى خمس 
دول وعدة إمارات صغيرة» حتى أتى على الجميع تيمورلنك وأسس دولته الكبرى الدولة التيمورية 
في الفترة (771 ه -906م - 1329 ه - 1500م): في المناطق السابقة في الهند وسورية 


ومناطق من أوربا. وسنبين باختصار النشأة والأوضاع السياسية والحضارية لهذه الدول. 


الدولة الجغتائية (أو خانات جغتائي )/'١‏ في بلاد ما وراء النشر 
624 -771ه - 1370-1227م) 

هذه الدولة قضى فيها الأندكاني نشأته الأولى» وفها نال حظوته من الدرس والتعليم على يد 
الشيوخ والعلماء الموجودين بها؛ إذ تفع ضمن حدودها مدينة فرغانة موطنه. 
نشأة الدولة الجغتائية: 

تنسب الدولة الجغتائية إلى 'جغتائي" الابن الثاني لجنكيزخان» الذي أصبح ولي عهده بعد 
وفاة أخيه الأكبر "جورجي" في حياة والدهماء فلما مات جنكيزخان في سنة (654 ه > 1227م ) 
آلت إلى جغتائي أملاك الدولة الجيغتائية» التي تعرف باسم 'منطقة التركستان" أو ما وراء النهرء 
وقد كان لحفيده آلكو (664 ه) الأثر الحقيقي في تأسيس هذه الدولة (©” 

والبعد الكراى ليذه الدولة حدك ال الأعلام هديا سطصا أ جديا أحياناء ريضين الملقة 
تتأرجح بين الإسلام والأفكار الدينية المغولية الوثنية. وقد توالى عدد من الخانات على هذه 
الخاقانية المغولية/") دون أن يظهر التأثير الإسلامي فيهم؛ وإذا أسلم منهم مبارك شاه سنة (664 
ه) فإنه عُزلِ ولم يُعترَف به في السنة نفسهاء بل إن التأثير الوثني اشتد وصار الملوك منذ سنة 
(690 ه) أكثر تعصباً لوثنيتهم» وأقاموا في شرقي جبال " تيان شان" حوالي عشرين سنة قبل أن 
يعود أولهم 'كبك" إلى ما وراء النهرء ويستمر هذا الوضع إلى أن نرى أوَّل أثر للإسلام يظهر 


المتعصبين ضد الإسلام ثاروا ضد الخاقان وقتلوه سنة (734 ه) 4. 

لكن الأثر الإسلامي لم يُقتلء والملوك الذين جاءوا بعد ترماشيرين أعلنوا إسلامهم مثل "أسن 
تيمور" و"علي خليل الله" و'محمد"؛ وقد حكموا في الفترة بين سنة (739 ه) وسنة (744 ه)ء 
غير أن الدولة الجغتائية بدأت تشيخ ووجدتها بدأت في التفكك بعد ذلك» وكان ظهور تيمورلنك 
في المنطقة مؤذناً بمغيبها سنة(771 ه) بعد أن تولى عرشها عدد من الملوك الضعاف7؟). 
العلاقات الخارجية: 


(1) الخان: الحاكم أو الملك. 

(2) موسوعة دول العالم الإسلامي ورجالها لشاكر مصطفى(1465/3).» دار العلم للملايين بيروتء الطبعة الأولى 
(1993م) . والمشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف الفقي ود: محمد السعيد جمال الدين ص: 
(38)» ضمن موسوعة سفير للتاريخ الإسلامي» طبعة شركة سفير(1996م). 

(3) الخاقان الحاكم الكبيرء والخاقانية المغولية أي: الدولة المنسوبة إلى الخاقان الأكبر في فوراقورم العاصمة المغولية. 
(4) موسوعة دول العالم الإسلامي ورجالها لشاكر مصطفى(1465/3»: 1466) . 

(5) المرجع السابق (1466/3) . 


كانت الدولة الجغتائية دولة تابعو للدولة الأم التي أسسها جنكيزخان» وكانت ذات علاقة 
حدودية بين هذه الدولة الأم (دولة الخاقانات) من جانبء ودولة "القبجاق" و"الدولة الإيلخانية" من 
دول المغول من جانب آخرء دخلت في صراعات طويلة مع هذه الدول بسبب موقعها المتوسط 
بينهاء ولم تكن الصراعات من أجل التوسعة أو الوصول إلى حكم دولة مغولية أخرىء وانما كان 
صراعاً على عرش دولة الخاقانات» وذلك يؤكد أنالعلاقات الخارجية لهذه الدولة كانت ذات صلة 
وثيقة بالسياسة الخارجية لدولة خاقانات المغول!1). 
مظاهر الحضارة في الدولة الجغتائية: 

لم تكن كارثة المغول تظهر حتى حلّت على معظم دول ومدن آسياء ولم تكن بلاد ما 

وراء النهر بمنجاة عن هذه العاصفة العاتية التي أتت على الأخضر واليابسء فلم تترك بنياناً 
قائماً إلا ونسفته؛ ولا مظهراً من مظاهر الحضارة إلا وقضت عليه. وقد أخبر أحد البخاريين 
الذين فروا من الدمار الذي لحق بمدينته عن المغول فقال: " جاءواء ودمرواء وأحرقواء وقتلواء 
ونهبوا ثم رحلوال2". وهذا التصوير الموجز يبين ما لحق بهذه المدينة العظيمة التي خرّجت 
العلماء الأجلاء. 

ولم تكن سمرقند كبرى مدن ما وراء النهر بعد بخارى بأسعد حظاً منهاء فقد دكّت أسوارها 
من قبل موت جنكيزخان الذي كان قد غزا بخارة لتوّه» ورغم المقاومة البطولية إلا أن المدينة 
فتحت ونهبتن كما أسر الآلاف من صناع سمرقند المشهورين المهرة» وفرضت الضرائب على ما 
تبقى من السكان في المدينة الذين بلغ عددهم أقل من ربع مجموع العدد الأصلي ليواةر 

وإذا كان هذا ما حل بأعظم مدينتين ببلاد ما وراء النهرء فما بالنا بالمدن الأخرى الأقل 
شأناً» لكن لم تمض عدة سنوات _ وبعد أن استقرت هذه البلاد في يد المغول . حتى استعادت 
رونقها وبهاءها؛ لغناها ووفرة محاصيلها الزراعية من جهة» ولرغبة المغول في كسب ود هذه 
البلاد من جهة أخرى؛ وذلك لأنها كانت مركزاً للثورات وحركات التمرد والعصيان ضدهم؛ لذا 
تمكنت هذه البلاد من استرداد قوتها واعادة بنائها مرة ثانية!). 

وكذ كان هناك فرق شاسع ببق الذونة الجعنائية القاقنة على الأطراف البعيدة الحدوة 
الإسلامية وفي السهول والجبال التي وراءهاء وبين الدولة الإيلخانية المغولية التي قامت ضمن 
البلاد الإسلامية نفسها في إيران والعراق . والتي سنتحدث عنها بعد قليل . فقد كانت جماهير 


(1) المشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد جمال الدين ص(39) . 

(2) المرجع السابق ص (40) . 

(18 سرف لتاقي تويكن : ترجنة سام سدلاتي بحن في التقدية يعخواع؟ يمره براي الطرع "الصناين فورياترت 
ص (15) منشورات المجمع الثقافي بأبي ظبي الطبعة الأولى (1996م). 

(4) المرجع السابق الموضع نفسه. 


الدولة الجغتائية أقرب إلى البداوة والى التمسك بالتقاليد المغولية» في حين كان تأثير الإسلام في 
الدولة الإيلخانية أقرب وأكبر مباشرة وأسهل تأثيراً. يضاف إلى ذلك أن نوعالحياة في الدولة 
الجغتائية كان يقوم على الرعيء كما كانت الحياة المدنية أقل انتشاراً والزراعة أضعفء إلا في 
المدن الكبرى من بلاد ما وراء النهر كبخارى وسمرقند وخوقند وغيرها!". 

وقد كانت بخارى تعد أعظم مدن "الدولة الجغتائية" وكانت حاضرتها التي يشار إليها 
بالبنانضمن بلاد ما وراء النهر؛ إذ كانت تذخر بالأبنية الفخمة والحدائق الغناءء والبساتين 
والمنتزهات والثمار الكثيرة التي يعد البرقوق أشهرها حتى الآن» كما كانت سوقاً ومركزاً تجاريّاً 
مهمّاًء فيها مصانع الحرير والديباج وأخرى للمنسوجات القطنية» وكذلك كانت ذات مكانة خاصة 
في العالم الإسلامي. ولم يضارع بخارى في كل ذلك سوى سمرقند بأضرحتها وفواكهها 
ومصنوعاتها من الجلود والمنسوجات©. 
الناحية العلمية: 

كانت كل من بلاد ما وراء النهر وخوارزم وخراسان تمثّل قبل الاحتلال المغولي مركزاً مهمَّاًء 
للتعليم والتعلم والمكتبات والمراصد والمدارس والعلماء والأدباء» وجاء الاحتلال المغولي وسوّى 
هذه المراكز بالأرضء ولم يبق من كل هؤلاء الكتّاب والعلماء والأدباء سوى قلَّة قليلة» وعلى 
الرغم منشدة الضربة وجسامة حجم الخراب لم يكن ظهور التأثير المروع للاحتلال المغولي في 
العالم الإسلامي سريعاً في إضفاء مشاعل العلم والأدب؛ وذلك بسبب رسوخ الجذور المعنوية 
وتعلق الناس بالمعارفء ففي خضمّ الأحداث كان لا يزال هناك أعلام نشئوا قبل الاحتلال 
المغولي» وجعلهم سوء طالعهم يشهدون عصر اجتياح التتارء ومن هؤلاء من هلك في معمعات 
الحدثء بينما لاذ بعضهم بالفرار . ولجئوا إلى جنوب إيران والهند أو بلاد الروم أو بلاد مصر 
والشام» أمام سيل التتار العرم؛» وعملوا بالتدريس والعلم في تلك البلادا© . 

لكن بعد هدوء هذه العاصفة التترية واستقرار البلاد في أيديهم» شاع جوّ من الاطمئنان 
والارتياح أدى إلى وجود نوع من الأمن عمل على ازدهار الناحية العلمية ونموها من جديدءإلا 
أنها . بالقطع . لم تمن كالعهود السابقة للغزو المغولي» وقد يشير إلى وجود حالة علمية جيدة في 


(1) موسوعة دول العالم الإسلامي ورجالها لشاكر مصطفى ( 3 / 1465 ) 

(2) المشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد جمال الدين ص (40). 
(8فاريخ المكول منةا سكل جاكيريكا .حت قبام:الثرلة اللمرورية لعحاسس :الال بصن :189 / اتريفنة دن صيد الوقان 
علّوب» المجمعالثقافي بأبي ظبي ( 1420ه . 2000م). 


هذه الفترة في بلاد ما وراء النهر ما ذكره الأندكاني من أن هذه الديار حُصّنت بالعلم وعُطرت 
بنفحات عقائد العلماء المتقنين والفقهاء المجتهدين(). 


(1) ق 300/ب٠1/301-‏ ص ( ). 


الدولة الإيلخانية في العراق وإيران في الفترة 
(654 -756 ها - 1256 - 1355) 


نشأة الدولة الإيلخانية وتاريخها: 

تعود تسمية الدولة الإيلخانية بهذا الاسم إلى "هولاكو خان"الذي لقب بإيلخان» هي كلمة 
مكونة من مقطعين "إيل" بمعنى تابع» وخان بمعنى ملك أو حاكم؛ والمقصود أن حاكم الدولة 
الإيلخانية تابع للخان الحاكم في قراقورم عاصمة دولة المغول!). 

ويعد هولاكو المؤسس الأول لسلسلة سلاطين المغول في إيران والعراق» الذين ظلوا يحكمون 
هذه البلاد من سنة (654ه) إلى سنة (756ه)» وقد توفي هولاكو سنة (663ه) وخلفه ابنه 
"آباقاخان" في حكم البلادء التي امتدت من نهر جيحون حتى العراق العربي غرباًء ومن جنوب 
روسيا شمالاً حتى البحر العربي جنوباً. وقد خضعت الدولة الإيلخانية منذ إنشائها إلى الاستقلال 
عن العاصمة النغولية في أمور السياسة والحكم منذ عهد آباقاخان» وساعد البعد الجغرافي الذي 
يفصل بين منغوليا موطن المغول والإيلخانيين في إييران والعراق على أن يتخذ الإيلخانيون نفس 
الأساليب والطرق والتقاليد الحضارية التي كانت موجودة في إيران في ذلك الوقت؛ من رسوم 
إدارية وتقاليد مالية ونظم للبلاط وغير ذلك مما لم يعهده المغول من قبل» فأصبحوا وكأنهم من 
ملوك الفرس(©. 

وقد أتى على رئاسة دولة الإيلخانيين عدة ملوك أقوياء كان آخرهم السلطان أبو سعيد بهادرء 
الذي تولى حكم البلاد بعد وفاة والده السلطان 'أولجايتو" سنة (716 ه) وكان لا يزال في الثالثة 
عسرة من عمره» فاضطربت أحوال البلاد وتعددت الثورات غير أن أبا سعيد استعان عليهم بقائد 
جيشه الأمير 'جوبان" فقضى عليهم وأعاد إلى البلاد استقرارهاء وعاشت البلاد في عهده فترة 
رخاء وازدهار؛ إذ كان كريماً جواداً شجاعاً» محبّاً للعلم» فراجت في عهده العلوم والآداب وعاش 
في بلاطه كثير من الشعراء والمؤرخين» في حين كان هو نفسه شاعراً وله أشعار باللغة 
الفارسية(6. 


(1) انظر: المشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد جمال الدين ص: (41). 
(2) انظر: دراسات في تاريخ المغول والعالم الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (68)» الطبعة الأولى سنة 
(1987م). وموسوعة دول العالم الإسلامي ورجالها (1419/3 - 1420) والمشرق الإسلامي بعد العباسيين د: 
عصام الدين عبد الرووف ود: محمد السعيد جمال الدين ص(41) وتاريخ المغول منذ حملة جنكيزخان حتى قيام الدولة 
التيمورية ص (217) . 

(3) انظر: دراسات في تاريخ المغول والعالم الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (52)» وتاريخ المغول منذ 
حملة جنكيزخان حتى قيام الدولة التيمورية ص (341) . 


كان أبو سعيد بهادر آخر ملوك الإيلخانيين العظام؛ وعقب وفاته المفاجئة سنة (736 ه) 
تعرضت الدولة الإيلخاني للتصدع وآذنت بالزوال» وعلى الرغم من أن عدداً آخر من سلاطين 
الايلخانيين قد عتلوا . الواحد تلو الآخر . عرش الدولة الإيلخانية» فإن هؤلاء السلاطين كانوا 
ألعوبة في أيدي أمراء المغول حتى سنة (756 ه) حين توفي " أنوشروان العادل" آخر هؤلاء 
السلاطين» فتمزقت هذهالدولة وانهارت فتقاسم خمسة من كبار أمراء المغول أملاكهاء وكون كل 
واحد منهم دولة صغيرة مستقلة» وبذلك ظهر مكان الدولة الإيلخانية خمس دول هي: الجلائريون 
(آل جرائر) والجوبانيون» وآل المظفرء والسربدرايون» وآل كرت(01. 

وأخذت هذه الدويلات الخمس تتنازع فيما بينهاء ودخلت كل واحدة منها مع غيرها في 
حروب طاحنة متواصلة إلى أن تمكن "تيمورلنك" من القضاء عليها نهائياً في حملاته المتعددة 
على إيران والعراق» وهي الحملات التي بداها سنة ( 788 ه) 2. 
مظاهر الحضارة في الدولة الإيلخانية: 

سيأتي الحديث عن مظاهر الحضارة في الدولة اللإيلخانية أكثر تفصيلاً من الحديث عن 
جاراتها الدولة الجغتائية؛ لتعدد مظاهر مظاهر الحضارة فيها . كما أشرت سابقاً . ؛ لقيامها على 
أنقاض حضارة عظيمة في فارس والعراق في قلب العالم الإسلامي» ولرقي الحضارة المدنية في 
هذه المناطقء ولتأثير الإسلام الكبير في حكام هذه الدولة الإيلخانية ممكا كان له أثر طيب في 
رقيهاء ولهل هذا التقدم الحضتري في هذه الدولة رغم تدهورها وانقسامها إلى عدة دولفي نهاية 
حكمها . هو ما حدا بالأندكاني إلى الارتحال إلى هذه الدول والتنقل بين مدنها. 


. النواحي الإدارية والسياسية والاجتماعية: 

استعان المغول بالموظفين الفرس في إدارة شئون البلاد؛ إذ لم يكن بوسع هؤلاء المغول 
الأميين وحدهم إدارة شئون هذه البلاد المترامية الأطراف وجمع الضرائب والأموال واقرار الأمن؛ 
وقد قام وزراء الفرس بذلك خير قيام» ورغم ذلك ظل المغول ينظرون إلى الفرس على أنهم أعداء 
وخصوم لهم؛ حتى دخل المغول في الإسلام أفواجاً في عهد السلطان محمود غازان ( 703 ه) 
وقد وضع هذا السلطان قوانين واصلاحات جديدة أدت إلى تحسين الأوضاع الإدارية 
والاقتصادية والاجتماعية في إيران والعراق» وظلٌ هذا التحسن مستمراً إلى نهاية عهد السلطان 


(1) انظر: دراسات في تاريخ المغول والعالم الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (58)» وموسوعة دوال العالم 
الإسلامي لشاكر مصطفى (3/ 1421) والمشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد 
السعيد ص ( 52» 53)» وتاريخ المغول لعباس إقبال ص (344) . 

(2) انظر: المراجع في الهامش السابق. 


أبي سعيد بهادر آخر سلاطين الإيلخانيين العظام»؛ ثم عادت الشئون الإدارية والاقتصادية إلى 
الاضطراب من جديد(". 

ومهما يكن من أمر فقد نهجت الدولة الإيلخانية في إيران والعراق نهج الإمبراطورية المغولية 
الكبرى التي اتخذت من قراقورم عاصمة لهاء فحذت في تشكيلاتها الإدارية والسياسة حذوهاء 
فكان الأمراء الملكيون (شاهزادة) والقادة العسكريون ( نوين) والأمراء المغول تابعين تبعية مباشرة 
للإيخان أو السلطان فيما بعد. وكان الإيلخان يخصص لهم أراضي واسعة ومدناً بأكملها كإقطاع 
لهم» وكان الجهاز الحاكم فيما بينها بتفاوت الجنسية واللغة والدين والمستوى الاجتماعي؛ على 
النحو التالي: 

1 - قادة المغول. 

2- الموظفون المدنيون» وكان معظمهم من الفرس. 

3- رجال الدين المسلمون. 

4- الأعيان المحليون في أقانيم فارس والعراق. 

وكان اهتمام الدولة منصبَاً على جمع أكبر قدر من الأموال والضرائب من أفراد الشعب©. 
وقد كان يرأس الإدارة المدنية في الدولة صاحب الديوان . أو رئيس الوزراء . » ويعهد إليه 
الإشراف على شئون الخزانة» والدخل والخرجء والشئون المكتبية والإدارية» وتعيين الموظفين 
وعزلهم. بالإضافة إلى الديوان العالي للإدارة المركزية كانت هناك دواوين أخرى مثل: " ديوان 
إينجوا" الذي كان يتولى إدارة الأملاك المنقولة . وغير المنقولة . للإيخان نفسه ولأقاربه من 
الدرجة الأولى. وأبقى الإيلخانيون على منصب قاضي القضاة؛ وكان شاغله يقوم بالفصل بين 
الخصوم والحكم بين الناسء» وتولية القضاة ومراقبتهم» وكذلك مراقبة أحوال الناس ومعيشتهم 
وصنائعهمء وله الحق في الأخذ على يد الخارج منهم. وكانت هناك مناصب الصدر والناظر 
والشحنة» وهي وظائف إدارية تشرف على الإدارة المحلية» وجمع الأموال وصرفهاء والإشراف 
على نظام الأمنء ومراقبة الأقانيم التابعة للدولة الإيلخانية!6. 


. الناحية الاقتصادية: 


(1) انظر: دراسات في تاريخ المغول والعالم الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (86»: 87)» والمشرق 
الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد ص (53: 54) . 

(2) انظر: دراسات في تاريخ المغول والعالم الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (86)» والمشرق الإسلامي 
بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد ص (54) . 

(3) انظر: المرجعين السابقين . 


نهضت الزراعة في الدولة الإيلخانية لخصوبة الأرض ووفرة مياه الأنهار والأمطارء وتميز 
الإيلخانيون بنظام الإقطاع وجعلوه نوعين: أولهما: الإقطاع المُمَلّكَء وهو أن يمنح الإيلخان 
الأمراء والأعيان وكبار رجال الدولة مساحات من الأرض ويجعلها ملكا خاصاً بهم. وثانيهما : 
الإقطاع المستغلء؛ والمقصود به استغلال الأرض في الزراعة والاستفادة منها دون تمليكها. 
واعتمد اقتصاد الإيلخانيين على الثروة الزراعية الآتية من مناطق ما بين النهرين» والبصرة 
والفرات» ودجيل» وخراسان. كما اعتمد على نظام الإقطاع في الإنفاق على التجهيزات العسكرية 
والجيوش(0. 

وتعددت الضرائب في نظام دولة الإيلخانات» فكانت هناك ضريبة الأرضء» وضريبة 
الرءوسء: وضريبة البيوت والعقارات؛» وضريبة الأسواق» وضريبة التمغات» وضريبة المساعدات 
والقروضء وتعمد الجباة إرهاق الناس في جمع الضرائب وحصلوا منهم على أموال كثيرة لم تكن 
مفروضة عليهم» وتآمر الحكتم والجباة على الشعبء» وظهر الفساد بصورة جلية في هذا الشأن. 
وعمد الإيلخانيون إلى إصلاح ما أفسدته وخربته الحروبء وأعادوا فتح الأسواق وأكثروا من أشهر 
مراكز التجارة في ذلك الوقتء» وقامت علاقات تجارية واسعة بين الإيلخانيين والصينيين 
والتركستان» وصدّرت المصنوعات الحريرية واللؤلؤالى أوربا عن طريق الهندء وكانت تبريز مركز 
رواج وازدهار التجارة لوجود عدة طرق برية بها تمر منها القوافل0. 

. الناحية الدينية: 

تدهور الوضع الديني منذ البداية في الدولة الإيلخانية» حيث نشبت الصراعات المذهبية 
والدينية بين أهل السنة بالعراق وأصحاب المذهب الشيعي بالدولة الإسماعيلية بإيران» وقد ظلٌ 
الصراع محتدماً بين السنة والشيعة في ظل حكم دولة الإيلخانيين» وتبوأ المسيحيون مكاناً بارزاً 
رغم الاختلافات المذهبية التي كانت قائمة بينهم» واستغل البوذيون كل هذه الخلافات والصراعات 
وتبوءوا مكانة عالية» ومع ذلك كان الإيلخانيون ينظرون إلى الجميع نظرة واحدة مؤداها أنهم 
رعية وعليهم السمع والطاعة. ولقد ظلّ هذا الوضع قائماً حتى تولى السلطان محمود غازان 
الحكم سنة ( 694ه)» فأعلن الدين الإسلامي ديناً رسمياً للدولة الإيلخانية» ومن ثم اقتصرت 
وظائقتة الذولة على المسلميف !9 

. الناحية العلمية: 


(1) انظر: المشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: محمد السعيد ص (54) . 

(2) انظر: موسوعة دوال العالم الإسلامي لشاكر مصطفى (3/ 1420)؛ ودراسات في تاريخ المغول والعالم 
الإسلامي د: محمد السعيد جمال الدين ص (88).» والمشرق الإسلامي بعد العباسيين د: عصام الدين عبد الرءوف ود: 
محمد السعيد ص ( 54» 55). 

(3) انظر: المرجع الأخير في المرجع السابق ص(56) . 


رزحت الممالك الإسلامية الشرقية تحت الاحتلال المغولي واحتلال الأمراء الذين جاءوا 
بعده» وكان أهل هذه البلاد في النصف الأول من القرن السابع الهجري يفتقرون إلى أسباب 
تحصيل العلم والأدب» وما يتطلبه من شعور بالأمن بسبب الثورات والمذابح وأعمال التخريب, 
وفي النصف الثاني من القرن نفسه نتيجة لخراب المكتبات والمدارس وقتل المعلمين» كما أن 
المغول لم يكن لديهم إدراك لهذا النوع من اللطائف ولا حاجة بهم لهاء ولم يكن نمط حياتهم 
ومعتقداتهم وعاداتهم يتلاءم مع كل المعارفء فلم يكن اهتمام إلا بالنجوم والكيمياء والفلك» والفرع 
الوحيد من المعارف الذي كان لهم دور في تطوره في إيران في عصر الإيلخانات هو علم 
التاريخ!'). 

فقد كان طبيعياً ألا يهتم حكام المغول كثيراً بالفقه الإسلامي أو بالأدب الديني» ولكننا نجد 
من جهة أخرى أن كتابة التاريخ تقدمت بتشجيعهم إلى درجة لم تعرف من قبل» وظهر عد من 
كبار المؤرخين في عهدهمء هذا ما جعلنا نعرف عن هذا العهد أكثر بكثير مما نعرف عن العهود 
السابقة في إيران» يضاف إلى ذلك أن الإيلخانات شجعوا علوم الطب والرياضيات كما عملوا هم 
أنفسهم في علم الفلك وجمعوا من حولهم كبار الفلكيين وأنشئوا لهم المراصد©. 

وقد أدى اعتناق إيلخانات إيران للإسلام بجهود الوزراء والعمال الفرس إلى تخفيف حدة 
التعصب المغولي والمسيحيء والى زيادة الطمأنينة بين الناس في عهود غازان (ت 703ه) 
وأولجايتو (ت 716ه). وأبي سعيد بهادر (ت 736ه) بالمقارنة بالعهود التي سبقتهم» ومع 
ذلك فلا سبيل لمقارنة تلك العهود بالعصور الزاهرة للسلاجقة والخوارزمشاهيين والخلفاء العباسيين 
من ناحية انتشار العلم والأدب ووفرة الكتّاب وتعدد العلماء الأعلاء!6. 


(1) انظر: وتاريخ المغول لعباس إقبال ص (488. 489) . 
(2) انظر: موسوعة دول العالم الإسلامي (1443/3.: 1444) . 
(3) انظر: تاريخ المغول لعباس إقبال ص (489. 490). 


توابح الدولة الإيلخانية 


ذكرت سابقآت أن الدولة الإيلخانية تفككت وانهارت» وانقسمت إلى دويلات خمس بات 
الحكم فيها إلى أسر بعينها. وقد ساد عصر هذه الدول التنازع والتصارع» ودخلت في حروب 
مستمرة فيما بينهاء فلم تنعم بالسلام والأمن إلا فترات قليلة قبل أن يأتي على جميعها تيمورلنك. 

وقد انتشر في عصر هذه الدول كثير من الأدواء الناتجة عن سوء الأوضاع السياسية 
والاجتماعية» فكثر الفساد الأخلاقي والتحلل والفوضىء فأخلاق الناس - إلا ما رحم ربي- تدنت 
إلى أدنى الدركات في أواخر عهد الإيلخانات نتيجة ظلم الحكام وعمالهم؛ ونتيجة الفوضى 
والمذابح وأعمال النهب؛ وأصبحت الفضائل والمبادئ الأخلاقية المتعارف عليها ديناً بائداّء وحلت 
محلها الرذائل والصفات الذميمة» وساد التظاهر بالتقوى وادعاء الدين» أما العلم والفضل والعدل 
والجود وغيرها من الفضائل فقد توارت وكسد سوقهاء ولم يبق لأهل الفضل والخير أي تقدير 
واحترام. هذا هو الوضع الاجتماعي في عصر هذه الدول على لسان بعض أدباء هذا العصر. 
01 

وهذه الدويلات التي تفككت إليها الدولة الإيلخانية هي : الدولة الجلائرية» والمظفريون» 
وملوك كرتء والجوبانيون» والسربداريون. وسأتناول بإيجاز الحديث عن هذه الدول الثلاث الأُوّل؛ 
لأن الأندكاني عاش في ظلها في فترة من الزمن : 


أولاً - الدولة الجلائرية في العراق وأذربيجان وكردستان: 835-736 ه - 1336- 
2 )): 
نشأة الدولة الجلائرية وتاريخها : 

كان آل جلائر من القبائل المغولية» ويعد تاج الدين شيخ حسن بزرك بن حسين أول 
حكام جلائر ومؤسس دولتهم» وقد توطد سلطانه في العراق» واتخذ بغداد عاصمة له» وأعلن 
نفسه حاكماً عليهاء فظهرت بذلك الدولة الجلائرية إلى حيز الوجود. 

كان الشيخ حسن الجلائري سياسياً حكيماً» وأراد أن يضمن لدولته وحدتها فلم يعلن نفسه 
خاناً أو سلطانات» بل أعلن ولاءه للسلطان المملوكي في مصر ليكون سنده إذا حاول المغول 
غزو بلاده» فساعده ذلك التصرف على استقرار بلاده فضم إليها الموصل وتستر وغيرهماء ثم 
مات عام (757ه) وخلفه ابنه الشيخ أويس بن حسن الجلائريء فبلغت دولته في عهده أقصى 
اتساع لهاء إذ ضم إليها أذربيجان وجعل تبريز عاصمة لبلاده؛ وانتقل نشاط الدولة السياسي 
ومركزها من العراق إلى أذربيجان» فأدى ذلك إلى قيام حركات تمرد في بغداد بالإضافة لتقريبه 


(1) انظر: تاريخ المغول لعباس إقبال ص (5356536). 


الفرس دون العرب. وتوفي الشيخ أويس عام (776ه) وخلفه في الحكم ابنه جلال الدين حسين 
بن أويس (ت 784ه)ء؛ فضاعت هيبة الدولة في عهده وبدأت في التدهور والانهيار» الذي زاد 
اضطراباً في عهد أخيه أحمد بن أويس الذي خلفه في الحكم (ت813 ه(هء والذي تولى بعده عدد 
من السلاطين وصلت في عهدهم أقصى مراحل الضعفء حتى انتهت بموت حسين بن علاء 
الدولة آخر السلاطين الجلائرين سنة (835 ه). (1) 
مظاهر الحضارة في الدولة الجلائرية : 

نتعش اقتصاد البلاد وظهرت حضارة زاهرة في عهد الشيخ حسن الجلائري مؤفسس 
الدولة» وعمل على تشييد المدارس والمكتبات وأماكن العلاج» فتردد طلاب العلم على بغداد من 
كل مكان طلباً للعلم والمعرفة» فأعاد لبغداد عهدها القديم والمشرق؛ واعتمد على العرب والترك 
في الجيش فقل تأثير الفرس. لكن تبدّل الوضع في عهد ابنه الشيخ أويسء فاعتمد على العنصر 
الفارسي وأساء إلى العربء وازداد الأمر سوءاً حينما اتخذ الشيخ أويس تبريز عاصمة لبلاده بدلاً 
من بغدادء وجعل اللغة الفارسية لغة بلاده الرسمية» فازداد نفوذ الفرس واشتعلت الثورات في 
العراق» وطمع في البلاد جيرانها من الدول وتوقف الإصلاح فيهاء وأهملت المنشآت الخاصة 
بالزراعة والريء وأصبح شغل حكام الدولة الشاغل الحفاظ على وجودهم في الحكم» ونشبت بينهم 
الصراعات الكثيرة التي أطاحت بهم في النهاية. ويذكر لهذه الدولة بعض الأثر الثقافي بوجود 
الشاعر شمس الدين محمد حافظ الشيرازي (ت792ه) الشاعر الذي ارتقى بالأدب واللغة 
الفارسية.(2) 

وهذه الدولة عاش الأندكاني في ظلها فترة من الزمن في ظل حكم أويس بن حسن 
(ت776 ه) وابنه جلال الدين (ت784ه)» حيث نزل بغداد وتبريز وأذربيجان في الفترة من سنة 
(773ه) إلى سنة (777ه).؛ كما مر ذكره في الحديث عن سفر الأندكاني وترحاله في الفصل 


العباسيين د.عصام الدين ود.محمد السعيد ص(69-57) وتاريخ المغول لعباس إقبال ص (361». 444. 445). 
() ص( ). 


ثاني) - الدولة المظفرية في جنوب فارس وكرمان وكردستان (713 - 795 هل - 1313- 
3م ): 

النشأة والتاريخ : 

ينسب آل مظفر إلى الأمير مبارز الدين محمد بن الأمير شرف الدين المظفر ابن 
منصور بن غياث الدين حاجي الخراسانيء وقد تولى الأمير شرف الدين المظفر عدة مناصب 
في عهد الإيلخانيين» فلما توفي اتخذ السلطان أبو سعيد بهادرخان (ت7356) ابنه مبارز الدين 
محمد مكان أبيه؛ وولاه مناصبه في عام (717)؛ ولذا يعد الأمير مبارز الدين أول حكام 
المظفرين» وقد استقل مبارز الدين بإقليم فارس عقب سقوط الحكم الإيلخاني؛ بموت أبي سعيد 
بن بهادرء ثم استولى على كرمان في سنة (741ه)»؛ وطمع في تكوين امبراطورية واسعة 
الأرجاء» فضم كثيراً من المدن الإيرانية إلى دولته؛ وأتيحت له الفرصة فتوسع في العراق فأضحى 
صاحب مملكة واسعة» ولقد كان ظالم السياسة غداراً رهيب الغدرء للدرجة التي جعلت أولاده 
يتآمرون عليه فعلآء فخلفوه سنة (759ه)» ثم سملوا عينيه بعد عدة أشهر - على يد ابنه شاه 
شجاع-». ونفوه فمات سنة (765ه). (1) 

وقد دخل ولدا مبارز الدين شاه شجاع وشاه محمود في دوامة الصراع على السلطة بعد 
أن انفرد كل منهم بقطعة من المملكة» فأخذ الأول فارس وكرمانء وأخذ الثاني - بدعم من 
الجلائريين في بغداد - منطقة أصفهانء وبقي فيها حتى وفاته سنة (776ه) فورثها شاه شجاع 
أيضاًت معيداً توحيد المملكة» وظل على الحكم إلى أن توفي سنة (786ه)» ثم تولى من بعده 
ابناؤه إلى أن قضى على المملكة تيمورلنك سنة (795ه). (2) 

مظاهر الحضارة في الدولة المظفرية : 

اشتهر المظفريون بحبهم للعلم والثقافة طيلة اثنين وسبعين سنة هي عمر دولتهم» وقد 
تميز عهد الأمير مبارز الدين محمد بن المظفر بالنشاط الحضاري والازدهار الفكري والثقافي» 
وبفضل تشجيعه للعلماء والفقهاء والنابغين» فتعهد علماء شيراز بالرعاية وبنى في كرمان مسجداً 
كبيراً أوقف عليه الأملاك. وكان شاه شجاع محبَّاً للشعر والشعراء» فازدهر الشعر في عصره. 
وعلى الرغم من أن آل المظفر قد أحبوا العلم وساعدوا العلماء ونشروا الثقافة فإنهم كانوا يتصفون 
بالقسوة مع الرعية وفيما بينهم» ولعل ذلك السبب الرئيس في زوال ملكهه(©. 


(1) موسوعة دول العالم (1443/3). والمشرق الإسلامي صص(61) وتاريخ المغول ص (632). 
(2) موسوعة دول العالم الموضع السابق؛ والمشرق الإسلامي ص(62). 
(3)المشرق الإسلامي ص(62: 63) وتاريخ المغول ص (632). 


وقد تنقل الأندكاني بين مدن هذه الدولة في ظل حكم شاه شجاع (ت786ه) وأخيه شاه 
محمود (ت776ه).» فنزل أصبهان وهمذان وكردستان ويزد في الفترة من سنة (775ه) إلى سنة 
(777ه)» كما تم ذكره في الحديث عن سفر الأندكاني وترحاله في الفصل السابق. (1) 
ثالئا - ملوك كرت في هراة وبلخ وسرخس ونيسابور 791-643ه - 1389-1245م): 

نشأة دولة ملوك كرت وتاريخها : 

استقل ملوك كرت ببلادهم استقلالاً محدودة تحت لواء الإيلخانات في إيران؛ وإن 
استمروا في الحكم فترة بعد سقوط الدولة الإيلخانية» وقد استقر ملوك آل كرت في هراة وبلخ 
وغزنة وسرخس ونيسابورء ولم يصلوا إلى ما وصلت إليه الأسر المغولية الأخرى من أهمية في 
تاريخ المشرق الإسلامي؛ إذ حكموا الجزء الشرقي لإيران من منتصف القرن السابع الهجري إلى 
نهاية القرن الثامن الهجريء وأزال ملكهم الأمير تيمورلنك مثلما أزال ملك الأسر المغولية الأخرى. 

وتعود نشأة هذه الدولة إلى شمس الدين الأول محمد أول ملوك آل كرت الذي مات سنة 
(676ه)» وقد تولى بعده عدد من الملوك كان من أبرزهم معز الدين حسين بن غياث الذي تولى 
سنة (732ه).» فقد قرئت الخطبة باسمه وأهداه سعد الدين التفتازاني كتابه المشهور في البلاغة 
باسم المطولء وقد توفي معز الدين سنة (771ه) وحل مكانه ابنه غياث الدين بيرعليء الذي 
قضى عليه تيمورلنك هو وحكومته وأهله سنة (784ه )» وبذلك انقرضت أسرة دولة ملوك كرت 
الذي ضمها تيمورلنك بأكملها سنة (791ه)2) 

مظاهر الحضارة في إمارات آل كرت : 

كاثت: إمارة آل:كرت: إمازة ثرينة4 إذاصدمت: إلى حكنينا متاطق هده اشتدهوت يثرزؤاتها 
وخيراتها ومزروعاتها وسعة أرضها وعذوبة مائها وخصوبة تربتهاء فلم يجد الحكام صعوبة في 
توفير احتياجات البلاد» وقد أدى استقرار الأوضاع الاقتصادية في دولة آل كرت إلى استقرار 
الأوضاع السياسية» فشجع الحكام العلماء والأدباء وعمدوا إلى مساعدتهمء فبرز عدد كبير منهم 
كالشاعر ابن اليمين (ت769ه) الذي مدحهم بأشعاره(. 

وقد نزل الأندكاني هراة سنة (777ه) في عهد السلطان غياث الدين بيرعلي كما ذكرنا 
سابقاً في الحديث عنها في الفصل السابق. (4) 


(1) هن ): 

(2) انظر: موسوعة دول العالم (1421/3: 1422) » والمشرق الإسلامي ص(64.: 65). 
(3) المشرق الإسلامي ص(66). 

(4) انظر: ص ( ). 


عصر تيمورلتك في بلاد ما وراء الشهر وما جاورها 807-771هس- 1405-1329ه): 

النشأة والتاريخ : 

ولد تيمورلنك سنة (736ه)» وهو ينتسب إلى قبيلة برلاس المغولية» وبدأ حياته العملية 
بعد أن عينه الخان المغولي سنة (761ه) والياً على مدينة كش في ما وراء النهرء وهي المدينة 
التي ولد بالقرب منها. وكان تيمور حسن الذكاء والشجاعة والغدرء فما لبث أن أخرج الجغتاليين 
من بلاد ما وراء النهرءثم أعلن نفسه سلطاناً في بلخ سنة (771ه) على هذه المنطقة واتخذ 
سمرقند عاصمة لملكه. وقد عُرف تيمور بالأعرج 'لنك" وباسم "كورخان" أي: صهر الخان. 
وقضى تيمور عمره كله يحارب»؛ وكانت حروبه كلها توسعية صاعقة شديدة التدمير» ذكرت 
الناس بحروب جنكيز خان من قبله وان كانت أسرع بكثير من تحركات جنكيزء ومما زاد من 
الرعب منه أن جيشه لم يعرف معنى الهزيمة» فكان حيثما اتجه ينتصر ويدمر ويسحق خصومه 
سحقاً وفي كل الاتجاهات. (1) 
في الهندء ودخل هراة بالأمان ولاقى صعوبة في دخول دلهيء وانتصر على الأتراك العثمانيين» 
إلى أن توفي سنة (807ه) عن عمر يناهز السبعين عاماًء بعد أن دانت له معظم آسيا وجزء 
من أوربا. وقد اتخذت حملات تيمورلنك الطابع الشيعى حتى اعترفت هذه المناطق به حامياً 
للإسلام» وإكمالاً لصورته الدينية كان يصطحب معه في غزواته حاشية كبيرة من رجال الدين 
والفقهاء والعلماء والشعراء والفنانين» ويختص بعطفه رجال الطريقة النقشبندية» لأنه يعتبرهم 

كان العصر التيموري رغم الحروب المستمرة والقلق والتنازع الداخلي والخارجي عصراً 
من أزهى العصور التي عرفتها إيران وما وراء النهر» ويعتبر العهد الذهبي للأدب والفن والعلم 
والشعر والتصوير والعمارة» كأنما الحروب والفتن كانت تفجر بحركتها باقي قوى الإبداع في 
الناس(6, 


(1) انظر: موسوعة دول العالم الإسلامي (1438/3؛: 1439).ء والمشرق الإسلامي بعد العباسيين ص(81). 
(2) انظر: موسوعة دول العالم الإسلامي (1439/3. 1441).» والمشرق الإسلامي بعد العباسيين ص (81:82). 
(3) انظر: موسوعة دول العالم الإسلامي (1443/3). 


وقد كان تيمورلنك رجلاً واسع المعرفة يتقن التحدث باللغة التركية والفارسية والمغولية؛ 
محباً للأطباء والفلكيين» وكذا الفقهاء؛ وكانت حياة المحاربين وأخبار الحروب وتواريخها من 
أحب المعارف التي يسعى لمعرفتهاء وقد ازدهرت في عصره على وجه الخصوص الرياضيات 
والحساب وعلم الفلك والتاريخ والأدب. وقد جعل تيمورلنك سمرقند - خلال حكمه الذي دام ستاً 
وثلاثين سنة - تمتلئ بالأبنية الفخمة والمنشآت الشامخة من مدارس ومساجد وغير ذلك؛ كما 
جعلها سوقت يؤمه الناس من جميع الأجناس حتى صارت تضاهي تبريز وبغداد» وكان طموحه 
أن يجعلها عاصمة الدنيا فاختط لها بفتوحاته الطرق البرية الجديدة للتجارة بينها وبين الهند وشرق 
إيران وبينها وبين الصين. وقد أتاها بثروة من الخيرات البشرية بما ساقه إليها من أسرى الفتوح 
في كل مهنة وحرفة وفن ليعملوا في تزيينها. (') 

هكذا كان عصر الأندكاني عموماً عصراً مليئاً بالصراعات والحروب والتنازع على 
الملك. كما كانت بيئته بيئة كثر فيها فساد الأخلاق وسوء المبادئ» فظهر فيها التحلل الخلقي 
وقلّ فيها الالتزام الديني. 

وقد انعكس أثر هذا العصر على الأندكاني في كتابه هذاء فنكلم عن كثير من أحدائه 
ومساوثها: 

فمن محاسن هذا العصر وجود علماء صالحين يعملون على إرضاء الله تعالى» 
ويحافظون على دينه» ويقفون أمام مخالفيه» وقد ذكر الأندكاني منهم شيخه تاج الحق والدين 
الختائي ونظام الدين أبا نصر المحردي/2؛ ويمكن أن يعد الأندكاني منهم نفسه. كما أن من 
محاسن هذا العصر وجود بعض الحكامالصالحين المصلحين مثل الأمير قتلغ تيمور السراتي 
أمير مدينة خُوارزم» والذي وصفه الأندكاني بالأمير الموفق وبأنه كان وليّا من أولياء الله 
الصالحين» ومن صلاح هذا الأمير أنه أمر بقتل بعض الغاوين المغوين بسبب ما ظهر من 
فساد(3): 

وكذلك من محاسن هذا العصر وجود بعض البيئات والأماكن الطيبة المليئة بالصلاح 
والخير مثل مدينة هراة» التي وصفها الأندكاني بأنها دار الإسلام» وانه لا مُكْنَةَ لأحد فيها من 
إظهار بدعة من البدع ببركة العلماء الربانيين التي لازالت البلدة معمورة بههم#). 


(1) انظر: موسوعة دول العالم الإسلامي لشاكر مصطفى (1443/3. 1444). والمشرق الإسلامي بعد العباسيين 
ص(84)؛ وسمرقند لفيتالي نومكين» بحث في المقدمة بعنوان: (سمرقند بوابة الشرق) لصابر كوربانوف صر(16). 

(2) انظر الحديث عن شيوخ المدارس في السابق ص( ). 

(3) انظر: ق 354/ ب اص ( ). 

(4) انظر الحديث عن مدينة هراة في الفصل السابق ص: ( ). 


أما عن مساوئ هذا العصر فكان أبرزها كثرة النزاع والصراع والحروبء وقد أشار إلى 
ذلك الأندكاني بأنه رأى في أصبهان مقتلة عظيمة بين أهلها بسبب التعرض للملك؛ وقد سقط 
فيها أكثر من مائة رجل وبعض الصبيان/1). كما أن من مساوئ هذا العصر وجود بعض 
المضلّين المغوين الذين أثّروا بسوئهم في كثير من الناسء مثل الرجل الذي أمر الأمير قتلغ 
تيمور السراتي بقتله بخوارزم» وكذلك ذكر الأندكاني أنه شهد في تبريز رجلاً سمّى نفسه " محمد 
مصطفى”؛ وقد أضلّ جمعاً من جهال تلك النواحي بلغوا سبعين ألفاً أو قريباً من ذلك . وقد 
استفتوا الأندكاني في أمره فأفتى بقتله20. 

كما ذكر الأندكاني من مساوئ هذا العصر وجود بعض مظاهر الفساد الاجتماعي مثل 
الرشوة/ة)؛ وكذلك وجود بعض الأماكن التي انتشر فيها السوء والفساد» مثل مدينة أصفهان التي 
قال عنها: ' ولقد رأيت بأصبهان من أشراط الساعة أغربهاء ومن الأضاحيك أعجبهاء وقد غلب 
به حزب شياطين الجن وازدادوا فرحاً ونشاطاً؛ لما فيه من الفساد الخفي المستكن...4) " هذا 
بخلاف حديث الأندكاني عن كثير من الفرق الضالّة وأتباعها في عصره في خاتمة الكتاب. 

وهذه المساوئ التي وجدت في عصر الأندكاني هي التي دفعته إلى تأليف كتابه هذاء 
ويظهر . كذلك . أنها هي التي دعته إلى كثر السفر والترحال؛ لعله يجد مكاناً يطيب له فيه 
المقام» ويشعر فيه بالراحة والأمن. كما أنه استفاد من الأشخاص الصالحين الموجودين في هذا 
العصرء والأماكن الطيبة فيه. 


1) انظر الحديث عن مدينة أصفهان في الفصل السابق ص ( ). 
2 انظر الحديث عن مدينة تبريز في الفصل السابق ص ( ). 
3) انظر: ق 1/174 - ص ( ). 

4) انظر الحديث عن مدينة أصفهان في الفصل السابق ص ( ). 


) 
) 
) 
) 


الخصل التالست 
كتاب: "صدق الكلام” ومذهج تأليفه 


ويشتمل على : 


نعضي : 
زمان ومكان تأليف كتاب “صدق الكلام”. 
سبب تأليف كتاب "صدق الكلام”. 


مصادرهة. 
أهم ما يتميز به كتاب "صدق الكلام”. 


لهجت : 

سأقدم في الأسطر التالية ترجمة لكتاب صدق الكلام» معتمدًا في ذلك على مضمون الكتاب 
نفسه وما ذكر الأندكاني فيه من معلومات»؛ عاملاً فكري فيها مستنبطًا منها ما يفيد في التعريف 
بالكتاب؛ بما يعطي بيانًا واضحًا عنه؛ ويكشف جوانبه» ويبين فوائده ومميزاته؛ ويُظّهر منهج 

وقد أتت هذه الترجمة من خلال الحديث عن النقاط التالية: 

زمان ومكان تأليف كتاب ”صدق الكلام”: 

ذكر الأندكاني زمن وموضع بداية تأليفه كتاب 'صدق الكلام" هذا وزمن وموضع الانتهاء 
منه فقال: 'وأول زمان شروعي في تأليف هذا المختصر يوم الثلاثاء الخامس من شهر رسول 
الله (صلى الله عليه وسلم) شعبان المبارك» من سنة ست وسبعين بأصبهانء وآخر زمان فراغي 
من تأليفه يوم الأحد السابع من شهر الله الأصم الأصب رجب (كثر الله تعالى بركاته» وعظم 
حرماته) (') من سنة سبع وسبعين بطيس"©. 

وقد سبق الحديث عن مدينة "أصبهان" ضمن الحديث عن أسفار الأندكاني والمدن التي نزل 
بهاء أما 'طيس" التي انتهى من تأليف الكتاب بها فلم أجد . فيما بين يدي من مراجع . من تحدث 
عن موضع يسمى بهذا الاسم» ولكن وجدت 'طيْسَفُون"» وهي مدينة كسرى التي فيها الإيوان» 
بينها وبين بغداد ثلاثة فراسخ» وأيضًا يطلق هذا الاسم على قرية بمرو كان بها جماعة من 
العلماء والمحدثين7. فلعل "طيس" هي المدينة أو القرية السابقة ولكن اختصر الاسم. 

ويلاحظ على تاريخ تأليف الكتاب قلة المدة التي ألفه فيها الأندكاني نسبيًا؛ حيث استغرق 
تأليف الكتاب أقل من عام هجريء رغم عدم تفرغ الأندكاني لتأليفه واغترابه وكثرة ترحاله وانتقاله 
من مكان إلى آخر خلال هذه المدة» وهو أمر يدل على سعة علم الأندكاني وتمكنه من مادة 
الكتاب وقوة عزيمته على تأليفه. 

سبب تأليف كتاب “صدق الكلام”: 


(1) يسمى شهر رجب "الأصم'؛ لأنه كان لا يُسْمع فيه حركة قتالء ولا نداء مستغيثء ولا قعقعة سلاح؛ لأنه من 
الأشهر الحرم. أما تسميته الأصبء فلعله لما يصب فيه من خير وبركة. وانظر: مختار الصحاح لمحمد بن أبي بكر 
الرازني ص (370). دار الحديث بدون تاريخ. والمصباح المنير لأحمد بن محمد الفيومي ص (133) مكتبة لبنان؛ 
بيروت سنة (1987م). والمعجم الوسيط (544/1). وكلام الأندكاني هنا يشير إلى ما روي عن أنس بن مالك قال: 
قال رسول الله صلى الله عليه وسلم: رجب شهر الله وشعبان شهري» ورمضان شهر أمتي" ذكره ابن الجوزي في 
الموضوعات( 124/2) تحقيق عبد الرحمن محمد عثمانء المكتبة السلفية» المدينة المنورة» الطبعة الأولى (1986م) 
(2) ق 367 / ب -ص ( ). 

(3) انظر: الأنساب للسمعاني (4/ 97): ومعجم البلدان للحموي (55/4). 


لكل عمل داع يدعو إليه ويدفع لإتيانه» هذا الداعي غالبآ22 ما يتعلق بالبيئة والعصر الذي 
وجد فيه هذا العمل» وهذا ما حدث مع الأندكاني حيث تمثل السبب الذي دعاه إلى تأليف كتابه 
هذا في الحفاظ على العقيدة الصحيحة . في نظره . ونشرها واظهارها جلية واضحة أمام الناس. 

وقد ذكر الأندكاني السبب الذي دعاه إلى تأليف كتابه هذا في موضعين منه: الموضع 
الأول في مقدمة الكتاب» والموضع الثاني في بداية حديثه في خاتمة الكتاب المخصصة للحديث 
عن الفرق. فذكر أنه وضع هذا الكتاب حِمْية عن الخلل لعقائد أهل الإسلام عقائد العلماء 
المتقنين الفقهاء المجتهدين من أهل السنة والجماعة من الماتريدية؛ حتى تظل مطهرة عن شوب 
نتن الفلسفة والاعتزال والرفض(1). 

وهذا السبب ارتبط بالبيئة والعصر الذي وجد فيه الأندكاني؛ إذ رأى . خلال سفره وكثرة 
ترحاله . عقائد الناس في أصول الدين فاترة» عوامهم في غفلة وشك وحيرة» وخواصهم كرهوا 
السنة وتلبسوا بالبدعة» وتحولوا إلى فرق أخرى غير أهل السنة والجماعة» بل وجد بعض البلاد 
قفرا من تمام مذهب أهل السنة والجماعة2). فدعاه ذلك إلى تأليف كتابه هذا مذيّلاآً به كتب 
مشايخه من الماتريدية» التي قال عنها بعد أن ضم إليها كتابه ": فجاءت بحمد الله تعالى 
مجموعة. مَنْ استظهر مسائلها ذاق طعم الإيمان» ووجد بَرْدَ الإسلام» ومن استحضر دلاثلها فاق 
كل الأقران» فوطئ جميع الفرق تحت الأقدام(0. 

ولكي يحقق الأندكاني الغاية من تأليفه كتابه هذا عُنِيَ كل العناية بترتيب أبوابه» وتهذيبه. 
وتوضيح مسائله» وتحقيق حججه وأدلته» وتقريب لفظه. والاعتدال في عباراته. فقال موضحًا 
بعض ما قام به في الكتاب: 'شارحًا لمسائل لا غنية بالخائض في هذا العلم عنهاء طارحًا لزوائد 
لا حاجة به إليها بل له ألف بد منهاء جاهدًا في تأليفه على أدق تنقيح وأحق تهذيبء عاهداً على 
إتمام الكلمة والزام الحجة بأمتن تحقيق وأبين تقريب وآنق ترتيب» غير مسبوق بمثله من مشايخنا 
أهل السنة والجماعة؛ وأشيق تبكيت غير مسوق مثله في سوق عَرْض مزجاة البضاعة؛ 
فأعرضت عن الإملال في الكلام» والإخلال بالأفهام"9). 

ذلك أنه رأى أن من أسباب إعراض الناس عن كتب أهل السنة والجماعة من الماتريدية 
بسط عباراتهاء وعدم ضبط مباحثهاء وادعاء ضعف أدلتها. فقال متحدثًا عن سبب بعد الناس . 
رغم ما هم عليه من خَلَل . عن كتب الماتريدية: 'ومع ذلك تراهم لا يزنون كتب مشايخنا الكلامية 
بمثقال حبة من خردل» وإن كانت في نفس الأمر ليس إلا عليها المعوّل؛ لأنهم ينقمون منها أن 


(1)ق23/أءب-ص( ).ق301/أءب -ص ( ). 

(2) انظر الموضعين في الهامش السابق. 

(3) 3013 /رب -خص( ). 

(4) ق 1/3 - ص ( ). وانظر توضيح ما غمض من هذه الفقرة في الموضع السابق. 


وقعت عباراتها مبسوطة» وطرائق مباحثها بالنسبة إلى كتب الأشاعرة غير مضبوطة:؛ ويدّعون 
ضعف أدلتها"17), 

ولعل من الأمور الواضحة في هذا الأمر أننا بالنظر في كثير من كتب الماتريدية السابقة 
لكتاب الأندكاني» نجد أنها سيئة التأليف من حيث إنها لا يوجد بها أبواب يندرج تحتها ما 
يخصها من فصول ومسائلء فهذه الكتب تؤلف على هيئة مسائل متتابعة لا يوجد إطار عام 
توضع فيه ويفصل بين أنواعهاء فإنك إن أردت أن تبحث عن مسألة ما فعليك بمراجعة مسائل 
الكتاب جميعها حتى تصل إلى ما تريد. فمثلاً كتاب مثل: "أصول الدين" للبزدوي (ت 497ه( 
نجد أنه يشتمل على ست وتسعين مسألة كلامية» وخاتمة في بيان مذاهب نحل أهل القبلة» هذه 
المسائل الكلامية عبارة عن حبات عقد منفرطة ليس هناك سِيَّاجٍ ويرتبها يضمها ولا وضع يربط 
بينهاء وان وجد بين بعضها ترابط. 

أما الأندكاني في كتابه 'صدق الكلام" فقد وضع مسائل الكتاب في فصولء وهذه الفصول 
سمى كل واحد منها '"صدق الكلام في كذا"؛ ثم وضع هذه الفصول . أو الصدوق . في أبواب كلية 
تجمعها سماها مقالات» هذا بالإضافة إلى مقدمة وخاتمة للكتاب» فخرج الكتاب في مقدمة وأربع 
مقالات وخاتمة؛ أما المقدمة فلقد اشتملت على عشر كلمات . أي: صدوق أو فصول . تتحدث 
عن التعريف بعلم الكلام وما يتعلق بالقدم والحدوث وعن مسائل الإيمان» وأما المقالة الأولى 
فتتعلق بالمسائل الخاصة بالذاتء وأما المقالة الثانية فتتعلق بالمسائل الخاصة بالصفاتء وأما 
المقالة الثالثة فتتعلق بالمسائل الخاصة بأخبار العباد» وأما المقالة الرابعة فتتعلق بمسائل المحشر 
والمعاد» وأما الخاتمة فخاصة بالحديث عن الفرق الكلامية. 

ولا شك أن وضع أبواب أو مقالات للكتاب تضم تحتها فصولاً أو كلمات» أمر غاية في 
الحسن؛ لأنه ييسر قراءة الكتاب» ويساعد في الاطلاع عليه ودراسته» كما يسهل الرجوع إليه. 

مصادذره: 

اعتمد الأندكاني في تأليف كتابه هذا على مصادر كثيرة متنوعة» أحسن استخدامها والرجوع 
إليهاء وهذه المصادر ذكرها الأندكاني في مواضع مختلفة من كتابه» وسأحاول الحديث عنها بما 
يلقي نظرة عليها ويبين أنواعها وعددها وكيفية استخدامها. وهناك . بالطبع . مصادر اعتمد عليها 


(1)ق3 301 /رب حخص ( ). 

(2) ومثل كتاب البزودوي في ذلك: كتاب السواد الأعظم للحكيم السمرقندي (ت 342 ه(ء وتبصرة الأدلة لأبي المعين 
النسفي (ت 508 ه(هء والكافية في الهداية في أصول الدين ومخصره البداية لنور الدين الصابوني (ت 580 ه(ء 
والتمهيد في بيان التوحيد لأبي شكور السالميء والتمهيد لقواعد التوحيد لأبي الثناء اللامشي من علماء القرن السادس 
الهجري. 


الأندكاني ولم يذكرهاء وهذه لا استطاعة للحديث عنهاء إلا ما أمكن بيان إمكانية أخذ الأندكاني 
عنها بالمقارنة بينها وبين ما كتبه الأندكاني. 

وهو مآ سبتضم من خلال ما بلِي: 

1[ . عدد الكتب التي ذكرها الأندكاني في مؤلّفه يزيد على ستين كتابًا(!/» منه ما دُكر عَرَضًا 
. وهو قليل .» ومنه ما ظهر أخذ الأندكاني منه ووضح أثره في تأليف هذا الكتاب. وهذا العدد من 
الكتب يعتبر عددًا غير قليل يذكر في مؤلّف غير مختص بالحديث عن التراجم والكتب. 

2 . هذه الكتب التي ذكرها الأندكاني في مؤلّفه كتب متنوعة مختلفة المشارب والاتجاهات» 
فأكثرها . بالتأكيد . خاص بعلم الكلام سواء علم الكلام الماتريدي أو غيره» ومنها كتب في التفسير 
والحديث والفقه وأصوله والفتاوى وغير ذلك. 

3 .هذه الكتب التي نقل عنها الأندكاني ليست كلها باللغة العربية» بل بعضها باللغة 
الفارسية2)» والتي يظهر أن الأندكاني كان متقنًا لها أيضًا خاصة وأنها منتشرة في البيئة التي 

4 . الكتب التي ذكرها الأندكاني في مؤلّفه واستقى منهاء منها ما هو موجود بين أيدينا الآن» 
ومنها ما هو غير موجود مثل كتاب "المنتقى' للحاكم الشهيد!؛ والموجز الكبير للأشعري". 

5 . الكتب التي يذكرها الأندكاني وينقل عنها قد يكون ذلك عن طريق اطلاعه عليهاء وهو 
الأكثر الأعم؛ وقد يكون ذلك عن طريق نقله عن غيره؛ مثل نقله عن كتاب 'معاني الأخبار" 
للحكيم الترمذي عن طريق البزدوي في كتابه "أصول الدين"0©. 

6 . من المصادر التي لم يذكر الأندكاني أنه اعتمد عليها أو ذكرها في مؤلّفه كتابا نورالدين 
الصابوني!) "الكفاية في الهداية في أصول الدين" ومختصره 'البداية من الكفاية": لكن بالمقارنة 


بين ما ذكره الأندكاني في مواضع كثيرة وبين ما يماثله في هذين الكتابين نجد تماثلاً أو تشابها 


(1) انظر: الفهرس الخاص بأسماء الكتب. 

(2) انظر: ق 38/ ب - ص ( )عق 52 / ب - ص ( ). 

(3) انظر: ق 21 // ب - ص (20- ). 

(4) انظر: ق 358/أ- ص ( ). 

(5) انظر: ق 248 /أ- ص ( )ءق321/أ- ص( ). 

(6) هو نور الدين أحمد بن محمود بن أبي بكر الصابوني» ولد في بخارى وتوفي بها أيضًا سنة (580ه)» نسبته إلى 
عمل الصابون أوبيعه» كان له شأن كبير في علم الكلام. من مؤلفاته: "الكفاية في الهداية في علم الكلام"» ومختصره 
"البداية من الكفاية"» و"المغني في علم الكلام". انظر: الجواهر المضية في طبقات الحنفية لمحي الدين عبد القادر بن 
محمد القرشي (329/328/1) تحقيق د. عبد الفتاح الحلوء مكتبة الإيمان (1398ه . 1978م). وهدية العارفين 
للبغدادي (87/1). والأعلام للزركلي (253/1»: 254)» ومقدمة كتاب البداية للصابوني للدكتور فتح الله خليف ص 
(137). 


كبيرٌ في المذكور7!). وهذا يذهب بنا إلى أن الأندكاني إما أنه نقل عن الصابوني في كتابيه 
هذين أو أن المصدر الذي استقى منه الأندكاني هو نفس المصدر الذي سبقه واستقى منه 
الصابوني. 

7. المصادر التي اعتمد عليها الأندكاني في مؤلّفه هذا منها ما أكثر من النقل عنه والتأثر 
بهء ومنها ما قل اعتماده عليه. ومن المصادر التي أكثر الأندكاني النقل عنها والاعتماد عليها 
بصورة كبيرة كتابا "أصول الدين" للبزدوي و'المحصل" للرازي» وفي تأثره بهما ونقله عنهما قد 
ينص على ذلك وقد يترك التنصيص وهو الأكثر. 

كما نلاحظ أنه قد يتأثر بهما تأثرًا تامّا فيذكر ما ذكراه أو ارتآه في مسألة ما كما هوء وقد 
ينظم ويرتب ما ذكراه من أقوال وأدلة فيقسمها إلى نوعها من أدلة عقلية أو نقلية أو لغوية أو غير 
ذلك؛ كما أنه قد يستبدل أسلوبهما بأسلوبه هو حيث يتسهل ويتحسن في العبارة حتى يمكن 
استيعابها سريعًا وبسهولة؛ وأيضًا قد يختصر ما يراه مطولاً ويطيل ما يراه مختصرًا بما يراه 
يناسب المقام والموقفء وكذلك قد يذكر الأصح من الحجج التي تذكرء إلى غير ذلك مما 
يتصرف فيه بما يراه صوابًا ويعود بالفائدة والنفع على القارئ7. 

8 . حرص الأندكاني غاية الحرص على الدقة في نقل النصوص التي يذكرهاء فكان يذكر 
مصادرها سواء كانت من كتب أصحابها أو غيرهم؛ كما كان يحدد النص المنقول فيقول: "إلى 
هذا لفظه". كما أنه يبلغ من الدقة شأنًا عظيمًا حين ينص على أن هذا الكلام المنقول هو بنصه 
أو أنه قد تصرف فيه وحين يذكر الباب أو الفصل الذي نقل منه؛ وأيضًا حين التزم نقل 
النصوص بألفاظها ودون نقص أو زيادة» وعند رجوعي إلى معظم المصادر التي نقل منها . وهو 
ما تيسر الاطلاع عليه . وجدت أن ما ينقله يتصف فعلاً بالدقة والأمانة الشديدة(©. 


(1) انظر مثلاً: فصل صدق الكلام في توحيد صانع العالم ق 60/أ . 62/ أ- ص ( )» والبداية للصابوني ص 
(39 . 43) تحقيق د. فتح الله خليف,؛ دار المعارف سنة 1969م» وفصل صدق الكلام في الاسم والمسمى ق 67/ ب 
68 / ب - ص ( ). والبداية للصابوني ص (54 . 56)؛: وفصل صدق الكلام في أنه تعالى ليس في مكان ق 
1 72 7 - ص ( ). والبداية للصابوني ص (44 . 47). 

(2) قد ذكرت ذلك كله عند مواضعه في قسم التحقيق ووضحت معظمههء وهو كثير جدًا. 

(3) انظر مثلاً: النقول التي ذكرها الأندكاني ق 34/ ب .ق 40 /ب - ص ( ). 


منهج الأندكاني في تأليفه: 

اتبع الأندكاني في تأليف كتابه هذا منهجًا قويمًا في الوصول إلى غايته ومراده من تأليفه 
وهذا المنهج منه ما نص عليه؛ ومنه ما تم استنتاجه من التأمل في الكتاب. وقد تمثل هذا 
المنهج قيما بلي : 

1[ . ذكر الأندكاني أن من منهجه لتحقيق الغرض من هذا الكتاب . وهو تقرير عقائد أهل 
السنة والجماعة والدفاع عنها وإظهارها وتوضيحها . ذكر أن من منهجه لتحقيق ذلك الاتساء 
والاقتضاء بهم في أصول العقائد ومسائلها التي تحدثوا فيهاء وقد ذكر هذا وبيّنه في بداية حديثه 
عن مسألة تعليل أفعال الله تعالى» فقال: "اختلف المتكلمون في هذه المسألة واني ما اطلعت 
على شيء نص عليه مشايخ أهل السنة والجماعة؛ لأحمل عليه وأحيل إليهم وأسلك طريق 
الاتستاء بهم؛ فهي من أصعب المسائل عندي17). 

وحين تحدث عن كتب مشايخ الماتريدية الكلامية ذكر أن عليها المعول» وأنه ضم إليها 
كتابه هذا على سبيل التذييل2. 

لكن ليس معنى هذا أن كتابه هذا ليس فيه جديد فيما ذكره من مذهب الماتريدية. أو لم يأت 
بفوائد» بل رغم أن الاقتداء والاتباع لمشايخ الماتريدية في مسائل العقيدة كان ديدن المصنف 
وطبعه؛ إلا أن ذلك لم يمنعه من أن يكون له آراء خاصة في كثير من المسائل التي ذكرهاء كما 
أنه وضح الصواب والصحيح في رأيه من أقوال الماتريدية في بعض المسائل» ورد بععض 
الاستدلالات التي استدلوا بها ولم يجدها مفيدة» واستدل هو باستدلالات أخرىء ورد على الخصوم 
بما رآه دامعًا؛ لذا نجده في كثير جدًَا من المواضع يقول: 'قلت". وسيتضح ذلك مما سنذكره في 
هذا الفصل ومن الباب المعد لآراء الأندكاني الكلامية. 

2 . منهج المصنف إذا لم يجد أقوالاً لأهل مذهبه في مسألة ما أن يرجع إلى أقوال أهل 
المذاهب الأخرى مثل الأشاعرة» فإن وجد فيها الحق اتبعه؛ وان لم يجد فيها ما يراه الصواب 
اجتهد في المسألة ليصل إلى الحق. ومثال النوع الأول حديثه عن مسألة إبطال قول المعتزلة 
بالإحباط والموازنة» فذكر أن مشايخ أهل السنة والجماعة من الماتريدية لم يشتغلوا ببيانهماء ورأى 
هو أن يبينهما مع وجوه بطلانهما. ونجده في هذا التبيين مع وجوه البطلان متأثْرًا وناقلآ عن 
الأشاعرة» فقد نقل ذلك عن الجويني في الإرشاد والرازني في الأربعين في نقاط المسألة كلها وإن 


لم ينص على ذلك إلا في نقاط المسألة الأولى فقطء لكن اختص هو بترتيب وتنظيم المسألة من 
شبّهِ وأدلة(!). ومثال النوع الثاني حديثه عن مسألة تعليل أفعال الله تعالى السابقة. 

٠3‏ عُني الأندكاني بتوضيح وتصويب بعض أمور في علم الكلام وجدها تحتاج إلى توضيح 
أو وجد أنها خاطئة» فمثال الأول: توضيحه أن نسبة الجَبْرية إلى الجَبْر . كما قال أبو عبيدا" . 
من المولّدات في اللغة وليس من الإجبارء يقال: أجبرته على كذاء أي: أكرهته. أما الجبر 
فمعناه: تصحيح المكسور بالعلاج أو إغناء المحتاج؛ فكان استعمال الجبر بمعنى الإجبار مولَّدَا 
والداعي إلى التوليد كأنه ليس إلا قصد المشاكلة بالقدر في الوزن لفظّاء وعن هذا أجازوا في 
النسبة وجهينء فقالوا: جَبْدَرَية . بتسكين الباء وفتحها . كما جاز قدْترية . بتسكين الدال وفتحها . 
مع أن الجبر . بفتحين . لا يوجد في اللغة أصلاً. ووجه قصد المشاكلة هو حمل النقيض على 
النقيض"00. 

ومثال الثاني: تصويبه شهرة خطأ إطلاق اسم المجبّرة . على صيغة اسم الفاعل . على 
الجبرية» فقال: 'والصواب: أن يكون على صيغة اسم المفعول» يقال: أجبرته» أي: نسبته إلى 
الجبرية» كما يقال: أكفرته» أي: بنسبته إلى الكفر. فهم مُجْبَّرون» أي: منسوبون إلى مذهب 
الجبر» ولو تصفحت كتب اللغة لصوبت قولي"). 

4 . قد يعترض الأندكاني على آراء بعض الماتريدية ويرفض قبولهاء ويبين ما يراه صوابًا في 
ذلك؛ ومثال هذا الأمر: أن الماتريدية قالوا بأن حكم أطفال المسلمين أنهم من أهل الجنة؛ لكثرة 
ورود الأحاديث في ذلكء وقد أوَّل البزدوي ما رُوِيَ من توقف الإمام أبي حنيفة في حكم أطفال 
المسلمين والمشركين بأنه كان حال شبابه قبل اطلاعه على تلك الأخبار» ثم رجع عن التوقف 
حين بلغته تلك الأخبارء ونص على أن أطفال المسلمين من أهل الجنة. ولم يقبل الأندكاني هذا 
التأويل وذكر ما رآه الصواب فقال: 'وأنا لا أرتضي هذا التأويل» بل أحمل توقفه فيهم على 
تعارض قوله (عليه الصلاة والسلام) في أطفال المشركين: "الله أعلم بما كانوا عاملين" مع تلك 
الأخبار الواردة في أطفال المسلمين؛ لأن هؤلاء مثل أولئك في أنا لا نعلم ما كانوا عاملين لو 
عمرواء فكان هذا الخبر واردًا في أطفال المسلمين أيضًا دلالة» فإذا تعارضت الأخبار فيهم وجب 


(1) انظر: فصل صدق الكلام في إبطال القول بالإحباط والموازنة والتعليق عليه ق 292 / أ .ق 295 / أ - ص ( 
). 

(2) هو أبو عبيد القاسم بن سلام من كبار العلماء بالحديث والأدب والفقه» ستأتي ترجمته عند ذكره في قسم التحقيق ق 
0 حص ( ). 

(3) ق 1/340 - ص ( ). 

(4)ق 340 /رب -خص ( ). 


التوقف والتأمل» ثم إنه (رضي الله عنه) رجّح تلك الأخبار على هذا؛ لقوة وجد فيهاء فرجع عن 
التوقف. والله أعله'(1). 

5 .يورد الأندكاني بعض اسدتدلالات الماتريدية الضعيفة على بعض المسائل الكلامية 
ويناقشها ويبين ضعفهاء مثال ذلك: أن الأندكاني عند تعرضه لمسألة أنه تعالى لا يحل في 
شيء» وأن الماتريدية تقول بعدم جواز ذلكء وذكر أن إثبات ذلك بطريقين . قال: 'واحتج بعض 
أصحابنا بوجه ثالث فيه ضعفء وأنا أورده وأذكر وجه ضعفه؛ تنبيهًا للمسترشد على الوقوف 
على مزلقة الأقدام'. ثم فعل ما ذكر2). ومثال ذلك أيضًا: أن الأندكاني عند تعرضه لمسألة أنه 
تعالى منزه عن اللذة والألم قال: 'قال أهل الحق: يستحيل أن يلتذ واجب الوجود بشيء أو يتألم. 
وذكر بعض أصحابنا فيه وجهاً ضعيقا". ثم ذكر هذا الوجه الضعيف وبيّن أن ضعفه من 
وجهين0ة. 

6 . يعلل الأندكاني بعض أقوال الماتريدية ويوضح أسباب اختلافهم إن وجد أن الأمر يحتاج 
لذلك؛ مثال ذلك تعليله لأقوالهم في مسألة حكم أطفال المشركين وتوضيحه لأسباب اختلافهم في 
هذه السيالة 3 

7 . ذكر المصنف الأندكاني أن من منهجه 'إيراد شبه الخصوم في كل مسألة بعباراتهم» 
والاحتجاج عليهم في إبطالها بمثل عباراتهم على اصطلاحاتهم7. بل قد يحرص كل الحرص 
على بيان آرائهم ومعتقداتهم بطرق شتى: إما بطريق الاطلاع على كتبهم, أو السماع منهم؛ أو 
سؤالهم. 

ومثال الطريق الأول: أن الأندكاني في فصل "صدق الكلام في اليقين بالإيمان" ذكر أنه لا 
يجوز للمؤمن أن يقول: أنا مؤمن إن شاء اللهء بل يقول: أنا مؤمن حفّاء خلافًا للشافعي. ثم قال 
في معرض توضيح مذهب الشافعي وبيان المراد بهذا القول: 'ورأيت في بعض تصانيف الشافعية 


أنه محمول على الحال؛ وهو مروي عن ابن فورك من الأشاعرة". 


(1) انظر ما يتعلق بهذه المسألة من آراء ونقول وتخريج للأحاديث . وهي صحيحة . ق 295 / أ - ص( ). 
2 لظي 24:3 | ليطي 1 

(8 فيو انس صل ): 

(4)ق 286 /أءب دص ( ). 

(6 1/33 - ص( ). 

(6) ق 30 /ب - ص ( ). وانظر: ترجمة ابن فورك في الموضع السابق. 


ومثال الطريق الثافي: قول الأندكاني في معرض بيان قول المعتزلة بالمنزلة بين 
المنزليتن: 'وسمعت بعض المعتزلة يقول: إن سلفنا يعنون بمنزلة بين منزلتين: أن أحكامهم في 
الدنيا أحكام المؤمنين» وفي الآخرة أحكام الكافرين بسبب ارتكاب الكبائر(!). 

ومثال الطربق الثالث: 'قول الأندكاني في توضيح بُعْدِ الإمام أحمد عن التجسيم: 'وسألت 
واحدًا من الأئمة الحنبلية ببغداد في سنة ثلاث وسبعين وسبعمائة عن اعتقاد إمامهم أحمد بن 
حنبل في النصوص التي يشير ظاهرها إلى التجسيمء فقال: اعتقاده فيها أن ما أراد الله تعالى بها 
حق وأن اعتقاد ظاهرها لله تعالى كفرء وأن الاشتغال بتأويل تلك النصوص على وجه يليق به 
تعالى عدوان عن الحد وتجاوز عن الاستقامة من غير دليل". 

هذا وإن كان يعاب على الأندكاني خطأ نسبة بعض الآراء والمعتقدات لبعض الفرق؛ وذلك 
نتيجة عدم رجوعه إلى كتبهم فيهاء واتباعه لما ذكره مخالفوهم عنهم في كتبهم» حيث نجد هذه 
الآراء والمعتقدات موجودة في كتب المخالفين» وذلك مثل نسبه عدم الإيمان ببعض أمور الآخرة 
كالحساب والميزان وتطاير الكتب وعدم الإيمان بعذاب القبر إلى المعتزلة والروافض7©. 

8 .ذكر المصنف الأندكاني أنه سلك أسلوب الاعتدال في تأليف الكتاب فعرض عن 
الإملال في الكلام والإخلال بالأفهام) كما عبر عن ذلك أيضًا بقوله: 'شارحًا لمسائل لا غنية 
بالخائض في هذا العلم عنهاء طارحًا لزوائد لا حاجة به إليها؛ بل له ألف بد منها7. وهو أمر 
التزمه المصنف وظهر بوضوح في الكتاب. 

9 .انتهج الأندكاني في تأليف مسائل الكتاب منهجًا قويمًا حيث يذكر رأي أهل السنة 
والجماعة من الماتريدية في المسألة» ثم يذكر رأي المخالفين» ثم أدلة أهل مذهبه؛ ثم يذكر أدلة 
المخالفين ويرد عليهاء وقد يعكس فيذكر أدلة المخالفين أولاً ويرد عليها ثم يذكر أدلة أهل مذهبه. 
وهو في كل هذا يوضح أنواع هذه الأدلة والردود إن كانت نقلية أم عقلية أم غير ذلكء» ويبين . 
في الغالب . عوامل قوتها وأوجه ضعفهاء كما أنه يضعها في عناوين ويعددها بما يوضحها ويبين 
معالمها. 

0 . غالبا ما يذكر الأندكاني الآراء في المسألة التي يتناولها ويرجح رأي الماتريدية» وإن 
كان هناك خلاف في رأيهم رجح ما يراه صوابًا في هذا الخلاف» وقلما تمر مسألة دون أن 
يرجحء فيها رأيّاء وذلك مثل 'مسألة هل يصح أن يكون كلامه تعالى مسموعًا أم لا؟", حيث ذكر 
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(2) ق 325/ب - ص( ). 

(3) انظر: ق 255/ ب - ص ( )»ءق 1/267 - ص ( )عق 269 /أءب -ص ( ). 
(4) ق3/أ- ص( ). 

(1/33)5- ص( ). 


أن أقوال المسلمين اختلفت في هذه المسألة» فمنهم من قال: إن كلام الله تعالى القائم بذاته غير 
مسموع البتة» وهو قول المحققين من الماتريدية. وقال البعض: إن كلامه تعالى يجوز أن يُسْمع. 
وهو اختيار الأشعري. ثم ذكر الأندكاني متمسّك كل رأيء وأتى بأقوال بعض العلماء بعضها يؤيد 
الرأي الأول وبعضها يؤيد الرأي الثاني» دون أن يذكر أي الرأيين يرجح» والى أيهما يميل 
ويختار ؟! (). 

1 . أحيانًا يأتي الأندكاني بردود على المخالفين يذكر أنه لم يسبق إليهاء مثل رده على أحد 
أدلة المعتزلة النقلية في نفيهم الشفاعة للعاصين» حيث ذكر أنه مما تفرد به وأنه هو الذي عليه 
المعول في رد استدلالهم هذا©). 

2 . أكثر الأندكاني من الاستشهاد بالأحاديث» وهو في استشهاده بها قد يذكرها بالنص وقد 
يذكرها بالمعنى/: وغالباً ما يذكر مصدر الحديث فيقول مثلاآً: رواه البخاري أو مسلمء أو يذكر 
اسم كتاب الحديث الذي أخذه منه0). ولكن مما يؤخذ على الأندكاني أن كثيرًا من الأحاديث لم 
يذكر مصدرها أو درجتهاء وبالنظر فيها نجد أن بعضًا منها ضعيف لا يرقى للاستشهاد وإن كان 
أغلبها صحيحًال, كما يعاب على الأندكاني أنه قد يخرج الحديث من كتب غير كتب الحديث 
ككتب التفسير وغيرها©). 

3 .أكثر الأندكاني من الاستدلال بالمسائل الفقهية وأقوال الفقهاء للإقناع والتوضيح 
والاستدلال على كثير من المسائل الكلامية والرد على أدلة الخصومء وقد شجع الأندكاني على 
ذلك وسهله له أن له صلة وثيقة بعلم الفقه وله باع كبير فيه فقد كان فقيهًا وله مؤلف كبير في 
فروع فقه الحنفية اسمه: "الإخلاص في شرح كتاب التلخيص المختصر من الجامع الكبير" كما 
ذكرت ذلك سابقًا2. 


1) انظر: ق 118 / ب.120/أ-ص ( ). 
42 /أءب - ص( ). 

3 انظر مثلاً: ق 170 / ب . 172 /1أ - ص ( ). وانظر المواضع في الهوامش الثلاثة التالية: 

4) انظر مثلاً الأحاديث المذكورة في: ق 48 / ب - ص ( )»ءق 120 /أءب -ص ( )»عق 156/أ.ب - 
ص ( )ءق 170/ب.1/172-ص ( )ءق 1/176 -ص ( ). 

(5) انظر مثلا الأحاديث المذكورة في: ق 76 / أ ».ب - ص ( )»عق 154 / ب 150 /1أ - ص ( )ءق 
8 /بءق 349 /أ- ص( ). 

(6) انظر: مثلاً الأحاديث المذكورة في: ق 214 / أ . 216 / ب - ص ( )» ق 250 // ب .251 /ب - ص ( 
)»ءق 276 /أءب -ص ( ). 

(7) انظر: الحديث عن مؤلفات الأندكاني ص ( ). 


) 
) 
) 
) 


ومثال ذلك ذكر الأندكاني أن الجهمية استدلوا على قولهم بعدم جواز إطلاق اسم 'الشيء" 
على المولى . عز وجل . بالمنقول» وهو قوله تعالى: (قل الله خالق كل شيء) (!)» وقوله تعالى: 
(لا إله إلا هو خالق كل شيء فاعبدوه) © فقالوا: نص على أنه خالق جميع الأشياء» ولو كان 
شينًا لزم خلق الشيء لنفسه» وهو محال بالبديهة. وذكر للجواب عليهم أن هناك وجهين لرد هذه 
الشبهة» ثاني هذين الوجهين هو طريق الفقهاء» فقال: 

"وثانيهما: طريقة الفقهاء من مشايخناء وهو أن المعرفة لا تدخل تحت النكرة» والنكرة تدخل 
تحت النكرة» وهذا أصل مقرر عندهمء والمراد بالمعرفة والنكرة المذكورين غير ما اصطلحت عليه 
النّحُوِيَةَه وقد استقصيته في كتابي المسمى ب "الإخلاص". حتى قالوا: إذا قال الرجل لامرأته: من 
دخل داري هذه . أو كل من دخل داري هذه . فأنت طالق. فإنها تُطْلّقَ بدخول غير الحالفء ولا 
تطلق بدخول الحالف؛ لأنه صار معرفة بإضافة الدار إلى نفسه» فلا تدخل تحت النكرة» وهو 
الاسم العام في صدر الكلام. بخلاف ما إذا قال: من دخل هذه الدار فأنت طالق. فإنها تطلق 
بدخول الحالف كما تطلق بدخول غيره؛ لأن الحالف نكرة حيث لا دلالة على أنه صاحب الدار 
وإن كان الدار له في نفس الأمرء فيدخل تحت النكرة» ولا خلاف لأحد من الأئمة المجتهدين 
(رحمهم الله) في صحة هذه الجواب. وهنا "الله" تعالى معرفة؛ لإضافة خلق الأشياء إلى نفسه؛ 
فلا يدخل تحت النكرة وهو الاسم العام في قوله: (خالق كل شيء) ©. 

4 . أخيرًا حرص الأندكاني حرصا كبيرًا على أن يكون هناك ترابط وتماسك قوي بين أجزاء 
الكتاب» فنجده حينما يتكلم على مسألة ما يشير إلى ما يتعلق بهذه المسألة من مواضع سابقة أو 
لاحقة؛ وذلك حتى يسهل للقارئ أن يكون على خلفية تامة بالموضوعء؛ ويستطيع أن يستوفي 
جوانبه المختلفة دون عناء ومشقة. وهذا أمر لا يحتاج إلى إشارة أو بيان» إذ هو متكرر تكررًا 
كثيرًا يكاد يكون في كل مبحث. وهو يدل على يقظة وتوقد ذهن الأندكاني وحضور بديهته 
وتخمر كل ما يتعلق بمسائل الكتاب في عقله. 


(1) جزء من الآية رقم (16) من سورة الرعد. 

(2) جزء من الآية رقم (102) من سورة الأنعام. 

(3) انظر: ق 63/أ»ب - ص ( ). وانظر أمثلة أخرى: ق 25/ أ»ءب - ص ( )ءق 117/أص ()ق 
3 -ص ( )ءق 232 /بع٠.233/أ-ص‏ ( )ءق 289 /رب -ص( ). 


أهم ما يتميز به كتاب “صدق الكلام في علم الكلام”: 

من أهم ما تميز به كتاب "صدق الكلام" الآتي: 

1 . الشمول والاستيعاب لمعظم مباحث علم الكلام» حيث يقع الكتاب في 368 ورقة من 
وجهين» حتى إنه بالمقارنة بينه وبين كثير من كتب علم الكلام . سواء كتب علم الكلام الماتريدي 
أو غيرها . نجد أن هناك كثيرًا من المسائل الكلامية تعرض لها الأندكاني بالبحث ليست موجودة 
في هذه الكتب. 

2. يتميز الكتاب بحسن الترتيب والتنظيم في عرض مسائله وبيان مباحثه؛ إذ كان ذلك من 
أسباب تأليفه. 

3 . يتعرض هذا الكتاب للحديث عن الفرق الكلامية وحالها في عصر المؤلف وبيئته» حيث 
خصّص بايا كاملا هو خاتمة الكتاب لذلك؛ يذكر فيه معتقدات وآراء هذه الفرق» وما آل إليه 
وضعهاء وَبُعْدَها أو قربها من المنهج الصحيح للدين» مع الاستشهاد لذلك بأحداث وقعت أمامه. 
مثل حديثه عن فرقتي 'المتجاهلة" و "الإلهامية" من فرق المتصوفة!!)» و 'المُبَيَضَة" و 
"الخمدرٌوِيَّة" من فرق الباطنية!. 

4 . يوضح الكتاب العقيدة الماتريدية» وما وصلت إليه في عصر المصنف . القرن الثامن 
الهعجري .. خصوصا وأن المصنف الأندكاني يذكر للماتريدية في بعض المسائل آراءً غير 
مشهورة عنهم» مثل حديثه عن مسألة 'تكليف ما لا يطاق0. كما أنه يذكر أنه تحدث في مسائل 
لم يجد فيها نصوصًا للماتريدية» مثل مسألة تعليل أفعال الله تعالى/؛ ومسألة الإحباط 
والموازنة(5. 

5 . توجد في الكتاب مناظرات ومواجهات ومناقشات مع بعض المخالفين» مثل ما حدث بين 
المصنف وثلاثة من علماء الأشاعرة المعاصرين له في خلاف حول صفة كلام الله تعالى), 
ومثل حديثه مع أحد طلبة العلم حول مسألة في الإيمان7). 

6 . كثرة الاستشهاد بالحديث النبوي الشريف. وهو مما يفخر به الماتريدية في كتبهم حيث 
يذكرون أنهم يكثرون من الأدلة النقلية!). وقد وصل عدد الأحاديث التي ذكرها الأندكاني في 


1) ق 355.1/353/ب -ص ( ). 

ق 306 /ربء 1/307أ- ص( ). 

انظر: ق 150 / ب . 152 / ب - ص ( )» وانظرالحديث عن هذه المسألة في البابالتالي ص ( ). 
ق 153 / ب . 155 / ب - ص ( ).ء وانظر الحديث عن هذه المسألة في الباب التالي ص ( ). 
ق 294.1/292 /ب -ص ( ). 

ق 159/ب.1/162أ- ص( ). 

ق 236.1/235 /ب -ص ( ). 


انظر: ق 301 / ب - ص ( ). 
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الكتاب إلى حوالي مائتي حديث؛ إذ جعل الأندكاني الحديث قسمًّا خاصًا في الاستدلال. ونحس 
بكثرة الاستشهاد بالحديث في كتابنا هذا إذا قارنا بينه وبين غيره من كتب علم الكلام مثل كتاب 
"المواقف" للإيجي مثلآء حيث نجد أن ما ذكره الإيجي من أحاديث لا يصل إلى سدس أو خمس 
ما ذكره الأندكاني هنا. هذه الكثرة في الأحاديث على الرغم من جعل علماء الكلام الأدلة النقلية 
ظنية الدلالة لا تفيد اليقين» وجعل العقل حاكمًا على النقل!!)» وعدم أخذهم بأحاديث الآحاد في 
إقبات مسائل العفيدة!). لك مما ذخا إلى ذلكما ذكره العصنف'من أن خض الواحد أقل درجاته 
درجاته وجوب العمل به ورجحان جهته على جهة غيره وإن لم يُوجِب العلم!. 

7. الكتاب رغم أنه من كتب علم الكلام التي يكثر فيها الجدال والنقاشء وتتعدد فيها الأدلة 
والبراهين العقلية والمنطقية» وتتنوع الصور والأوجه» وتكثر التفريعات . جاء في معظمه غير ممل 
وبلا تعقيد» ويسهل فهمه والاطلاع عليه بيسر؛ وذلك يرجع إلى حسن تقسيمه وترتيبه» واستشهاده 
بالأدلة النقلية الكثيرة من القرآن والسنة والأثر بجوار الأدلة العقلية» بالإضافة إلى استخدام اللغة 
السهلة والأسلوب الواضح. 

8 . في الكتاب تصحيحات وآراء وردود جيدة» ترفع من قيمته وتعلى من شأنه. 

9 .أخيرًا أتي في هذا الكتاب أخبار معلومات عن بعض العلماء تفيد في التعرف بهم 
وببعض مؤلفاتهم» مثل حديثه عن الأوزجندي وكتابه "المعارج" الذي نقل عنه في موضعين؛» 
وذكر أن اسمه هو: الشيخ الإمام الأجل برهان الدين أبو منصور عثمان بن محمد بن محمد 
الأوزجنديء وأن لقبه المعروف به هو "القليج"؛ وذكر أن اسم كتبه هو 'معارج المقربين"؛ ولم أجد 
بعد البحث ترجمة له ولا لكتابه» وان كنت قد استنتجت من نقل الأندكاني عنه أنه عاش بين 
القرنين السادس والثامن الهجريين. 

ومثل حديثه عن شمس الدين السمرقندي صاحب الصحائف بما يفيد في بيان حياة هذا 
العالم الجليل» من حيث بداية تحصيله ومسقط رأسه ومذهبه العقدي(؛ خاصة وأن المراجع التي 
التي ترجمت لهذا العالم لم تذكر عنه ما يبين حياته كما ذكر الأندكاني. 


(1) كما في ق 296 /أ-ص ( ). 

(2) كمافي ق 250 / ب - ص ( ). 

(3)ق 1/252أ-ص ( ). 

(4) انظر: ق 69 /ب - ص ( )»ق 1/88أ- ص ( ). 

(5) انظر: ق 261 /أ- ص ( ). 

(6) انظر: مقدمة كتاب الصحائف الإلهية لشمس الدين السمرقندي للدكتور أحمد بن عبد الرحمن ص (13 . 28)» 
ومثل ذلك أيضًا ما ذكره الأندكاني عن شيخيه اللذين ذكرهما في كتابه هذاء انظر حديثه عنهما ص( ). 


باب اإلناني: الهم 0!: الكلامية بلاندكاني 


الصسست لحل حت تاي 
وفيه تمدهيد وثلاثة فصول : 
الفصل الأول: أهم مسائل الإيمان. 
الفصل الثاني: أهم مسائل الإلغيات. 


الفصل الثالث: ما يتعلق بيزيد بن معاوية وأهل الأهواء والسدع. 


آتث1 ييه 
هذا الباب لا يمثل كل الآراء الكلامية للأندكاني في هذا الكتاب . وهي ليست بقليلة . وانما 
يعطي صورة واضحة لآرائه ونماذج ظاهرة لهاء سواء التي كان متأثرًا فيها بغيره من الماتريدية أو 
غيرهم, أو التي كان فيها مبدعًا. 

والحديث عن آراء الأندكاني في مسائل هذا الكتاب وتأليفه لها يظهر تميزه وابداعه واستقلاله 


في كثير منهاء كما نجد أنه متأثر في كثير منها أيضًا بالسابقين» وان ظهر وجوده وأثره . في 


بعضها . في اختياره بين آراء من سبقه وترجيحه لبعضها على بعض. 

فبالرغم أن من منهج الأندكاني . كما أشرت لذلك عند الحديث عن منهجه . إتباع مشايخ 
الماتريدية والاتساء بهم فيما ذكروا من عقائد وما قرروا من مسائلء إلا أن ذلك لم يمنعه من أن 
يكون له آراء خاصة في كثير من المسائل التي ذكرها مثل مسألة تعليل أفعال الله تعالى وكونه 
تعالى سميعًا بصيرّاء كما لم يمنعه من أن يوضح الصواب . في رأيه . من أقوال الماتريدية كما 
في مسألة الحكم على ديانة يزيد بن معاوية» أو أن يعمل على التوفيق بين الآراء التي يذكرها 
للماتريدية كما في مسألة تكليف ما لا يطاق» كذلك لم يمنعه ذلك من الرد على الخصوم بما يراه 
دامعًا لهم مفندًا لأقوالهم ومعتقداتهم كما في حديثه عن المشككة في الإيمان الحالي. إلى غير 
ذلك من الأمور التي تظهر مكانة الأندكاني وجهده في هذا الكتاب. 

ومسائل هذا الباب اخترتها بما يبرز منزلة الأندكاني ويوضح دوره في خدمة دينه وعقيدته؛ 
وهي تمثل مسائل من أبواب مختلفة» منها ما يتعلق بالإيمان من حيث علاقته بالإسلام وبيان 
حقيقته» وحكم التقليد أو الشك فيه؛ ومنها ما يتعلق ببعض مسائل الإلهيات» ومنها ما يتعلق 
بحكم أهل الأهواء والبدع. 


الفصل الأوي: إيهم مساتل الإيعان 
ويشتمل على أربح مسائل: 
المسألة الأولى: موقف الأندكاني من العلاقة بين الإيمان والإسلام. 
المسألة الثانية: موقف الأندكاني من حقيقة الايمان. 
المسألة الثالثة: موقف الأندكاني من إيمان المقلد. 


المسألة الرابعة: موقف الأندكاني ممن أجاز الشك في الإيمان الحالي. 


المسألة الأولى: موقف الأندكاني من العلاقة بين الايمان والإسلام: 

هناك علاقة بين الإيمان والإسلام في اللغة والشرع» واختلفت أقوال أهل العلم في ذلك؛ وكان 
للأندكاني رأي في هذا الاختلاف, وهو رأي موافق لرأي عامة الماتريدية» وانتقى من الأدلة ما 
يوضحه ويثبته» وهذا الرأي لا تؤيده أدلة الشرع كلها وهو ما يجعله بعيدًا بعض الشيء عن أن 
يكون الرأي الصواب» وهو ما سيتضح من السطور التالية: 

أولاً العلاقة ببن الإبمان والإسلام في اللغة: 

سنوضح الأصل اللغوي لكل من الإيمان والإسلام» ثم نبين العلاقة بينهما: 

أولً . الأصل اللغوي لكلمة الإبمان: 

أصل الإيمان . في اللغة .: التصديق الذي معه آمن» وهو مصدر "آمن”. وله استعمالان في 
لغة العرب, فهو تارة يتعدى بنفسه فيكون معناه التأمين» أي: إعطاء الأمان» تقول: آمنت فلاثًا 
إيمانّاء وأمّنته تأمينًا بمعنى واحدء قال تعالى: (وآمنهم من خوف) (!)؛ ومنه اسم الله تعالى: 
"المؤمن"؛ لأنه أمن عباده من أن يظلمهم. وتارة يكون لازمّا ويتعدى بحرف الجر فيكون معناه 
التصديق مع اعتبارات أخرىء فيتعدى بالباء لاعتبار معنى الإقرار والاعتراف كقوله تعالى: 
(قولوا آمنا بالله) 7)» وقوله تعالى: (آمن الرسول بما أنزل إليه) 07). وقوله تعالى: (أفتطمعون أن 
يؤمنوا لكم) 7)» وقوله تعالى: (وما أنت بمؤمن لنا ولو كان صادقين) (0. 

وقال علماء الاشتقاق بأن المعنى الأخير راجع إلى الأول؛ لأن من صدّقك فقد أمّنك من 
اديت والتكالفة .ومن هذا المكتن الأكين “وس التصديق : أخذ منكى الإيمان فى الشبوع: وه 
تصديق الرسول (صلى الله عليه وسلم) في كل ما عُلِم بالضرورة مجيته به(). 


(1) جزء من الآية رقم (4) من سورة قريش. 

(2) جزء من الآية رقم (136) من سورة البقرة. 

(3) جزء من الآية رقم (58) من سورة البقرة. 

(4) جزء من الآية رقم (75) من سورة البقرة. 

(5) جزء من الآية رقم (17) من سورة يوسف. 

(6) انظر: المفردات في غريب القرآن للراغب الأصفهاني ص (26) تحقيق محمد سيد كيلاني» دار المعرفة بيروت» 
بدون تاريخ. ومختار الصحاح لمحمد بن أبي بكر الرازي ص (26))» والمعجم الوسيط (28»29/1) مادة (أمان). 
وشرح المقاصد لسعد الدين التفتازاني (175/5» 176) تحقيق د. عبد الرحمن عميرة» منشورات الشريف الرضي» 
الطبعة الأولى (1409 ه . 1989م). والمختار من كنوز السنة د. محمد عبد الله دراز ص (69) ومراجعة وإشراف 
عبد الله بن إبراهيم الأنصاريء» طبعة الشيخ خليفة بن حمد آل ثان أمير دولة قطر الطبعة الرابعة (1403ه 
3م .. وحقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد بن عبد الهادي المصري ص (163)؛ دار الإعلام الدولي 
الطبعة الثانية (1413 ه . 1993م). 


ثانبا .الأصل اللغوي لكلمة الإسلام: 

الإسلام: مصدر الفعل 'أسلم'. وله استعمالان في اللغة» فيستعمل متعديًا فيكون معناه 
التسليم» أي: الإعطاءء تقول: أسلمت درهمًا في ثوبء. أي: أعطيتء وتقول أسلمت فلاتاء إذا 
خذلته؛ كأنك سلمته لعدوه وتركته» وتقول: أسلمت أمري إلى الله أي: سلّمته إليه. ويستعمل لازمًا 
فيكون معناه الانقياد والدخول في السَّلّم . أي: الاستسلام . كما أن الإصباح هو الدخول في 
الصباح» والإحرام هو الدخول في الحرمة. ومعنى الإسلام لازمًا يرجع إلى معناه متعديا؛ لأن من 
انقاد واستسلم للغير فقد سلَّم إليه نفسه وألقى إليه بمقاليده. ومن معنى الإسلام لازمًا أَخِدٌ معناه 
في الشرعء وهو الانقياد لله رب العالمين7). 

ثالنًا .العلاقة ببن الإيمان والإسلام في اللغة: 

لتوضيح العلاقة بين الإيمان والإسلام في اللغة نجد أن معنى الإيمان والإسلام في الشرع 
منقول من معنى الإيمان اللازم . وهو التصديق . ومعنى الإسلام اللازم . وهو الانقياد .» ويتبين 
أن التصديق . وهو اعتقاد الصدق . محله القلبي» أما تسمية امتثال الأمر والعمل تصديقًا فلا 
يصح إلا على ضرب بعيد من المجاز. كما يتبين أن الانقياد . وهو الطاعة والامتثال . قد يكون 
بحسب حقيقته اللغوية بالظاهر باللسان والجوارح» وقد يكون بالباطن بالتصديق والرضا والمحبة 
وغير ذلكء؛ وقد يكون بكليهما. 

وعلى هذا فمعنى الإسلام في اللغة أعم من معنى الإيمان عمومًا مطلقًا؛ لأن معنى الإسلام 
. وهو الانقياد . يكون في الظاهر باللسان والجوارح» ويكون في الباطن بالأعمال القلبية ويكون في 
كليهما”). أما معنى الإيمان . وهو التصديق . فلا يكون إلا في الباطن. 

وأما ما اشتهر من الإسلام بمعنى الانقياد الظاهري فقط/") فليس له مستند من فقه اللغة 
كما يقول د. دراز - : إلا أن يكون قد ثبت شهرة استعماله في هذا المقيد» أو تبادر منه عند 


(1) انظر: المفردات في غريب القرآن للأصفهاني ص (240)؛ ومختار الصحاح لمحمد بن أبي بكر الرازي ص 
(311)» والمعجم الوسيط (1/ 462) مادة (س ل م). والمختار من كنوز السنة د. دراز ص (70)» وحقيقة الإيمان 
عند أهل السنة والجماعة لمحمد بن عبد الهادي المصري ص (163» 164). 

(2) انظر: الفصل في الملل والأهواء والنحل لأبي محمد علي بن حزم (3/ 270)» تحقيق د. محمد إبراهيم نصر ود. 
عبد الرحمن عميرة» دار الجيل بيروت» الطبعة الثانية (1416ه . 1996م).وشرح الفقه الأكبر لأبي المنتهى أحمد بن 
محمد المغنساوي ص (36).؛ دائرة المعارف النظامية حيدر آباد الدكن سنة (1321ه(. والمختار من كنوز السنة د. 
دراز ص (270 71)» وحقيقة الإيمان للمصري ص (164). 

(3) انظر: التوحيد لأبي منصور محمد بن محمد الماتريدي ص (394) تحقيق د. فتح الله خليفء؛ دار الجامعات 
المصرية بدون تاريخ. وعمدة عقيدة أهل السنة والجماعة لأبي البركات النسفي ص (24). الكتاب في مكتبة دار الكتب 
المصرية تحت رقم 650 بدون بيانات. وشرح الفقه الأكبر لأبي حنيفة النعمان للملا علي بن سلطان محمد القاري ص 
(188) تحقيق مروان محمد الشعارء دار النفائس بيروتء الطبعة الأولى (1417ه . 1997م). 


إطلاقه» بناء على أن اللفظ إذا كان له معنى حسي ومعنى عقلي كان المعنى الحسي أقرب إلى 
الفهه(!) 

فإذا ثبت هذا أو ذاك صح أن يكون الإسلام . وهو الانقياد الظاهري . تاليا للإيمان . وهو 
التصديق الباطني ؛ لأن المرء يذعن أولاً بباطنه فيؤمن ويصدق بقلبه» ثم يتبع ذلك أثره من 
استسلام الظاهر وانقياد الجوارح. إلا أنه لا تلازم بينهما فقد يوجد كل منهما بدون الآخرء 
كالمؤمن بالشيء يكتم إيمانه فيكون مؤمنًا به غير مسلمء والجاحد بالشيء يتظاهر بأنه موقن 
فيكون مسلمًا غير مؤمن. وقد يجتمعان إذا تطابق الظاهر والباطن على أمر واحد فكان القول 
والعمل به مصداقا للاعتقاد له. وبناء على ما سبق يكون المؤمن والمسلم كل منهما أعم من 
الآخر من وجه. 

أما في لسان القرآن فكثيرًا ما يراد بالإيمان والإسلام ذلك المعنى اللغوي نفسه بدون تصرف 
فيه فيراد من الإيمان مطلق التصديق بحق أو باطلء ويراد من الإسلام مطلق الانقياد لأي أمر؛ 
وذلك إذا وجدنا لهما متعلقين بأن قيل مثلاً: إيمان بكذاء أو إسلام بكذاء مثل قوله تعالى: (فمن 
يكفر بالطاغوت ويؤمن بالله) 20 وقوله 00 (كانوا يعبدون الجن أكثرهم بهم مؤمنون) (2, 
وقوله تعالى: (إلها واحداً ونحن له مسلمون) 4) . أما إذا ذُكرا هكذا بدون متعلق فالمراد بهما تلك 
الحقيقة الشرعية الخاصة» وهي التصديق بالحق والانقياد له(©. 

موقف الأندكاني من العلاقة بين الإيمان والإسلام في اللغة: 

رأى الأندكاني . وهو رأي الماتريدية . أن الإيمان 00 متتاليان لغة؛ وذلك لأن الإيمان 
هو التصديقء والإسلام هو الانقياد» أي: في الظاهر). واستدل على ذلك بقوله تعالى: (قل لم 
تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا) ١‏ "أوقالن: 'ولا بد في الأسماء الشرعية من اعتبار معانيها اللغوية مع 
أمر زائد» فسُمّي الإيمان إيمانًا؛ لتصديق الرسول (عليه الصلاة والسلام) بكل ما عُلم بالضرورة 
مجيئه به والإسلام إسلامًا؛ لانقياد المكلف لما أقر به ونهى عنه(8. 


1) انظر: المختار من كنوز السنة ص (171). 

2 جزء من الآية رقم (256) من سورة البقرة. 

3) جزء من الآية رقم (41) من سورة سبأ. 

4) جزء من الآية رقم (133) من سورة البقرة. 

5) انظر: المختار من كنوز السنة د. دراز ص (71 . 73)» وحقيقة الإيمان للمصري ص (164 . 165). 

66 انظر: ق 22 / ب - ص ( ).» وانظر: التوحيد للماتريدي ص (394). والعمدة لأبي البركات النسفي ص 
4). وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (188). 

7) جزء من الآية رقم (14) من سورة الحجرات. 


) 
) 
) 
) 
) 
) 
) 
) 
(5) ق 22 رب حص( ). 


وموقف الأندكاني والماتريدية مخالف لما ثبت في اللغة إلا على اعتبار معين كما تبين 
سابقًا؛ إذ الإسلام في اللغة يشمل الانقياد الظاهري كما يشمل الانقياد الباطني من التصديق 
والإذعان والرضا وغير ذلك كما مر ذكره. وأما الآية التي استدل بها الأندكاني فهي تدل على 
استخدام الإيمان والإسلام في الشرع لا من حيث اللغة» فهناك آيات أخرى تدل على شمول 
الإسلام للانقياد الباطني» وهذا سيتضح من بحث معنى الإيمان والإسلام في الشرع. 

ثانبًا .العلاقة ببن الإبمان والإسلام في الشرع: 

اختلف أهل العلم في المراد بالإيمان والإسلام في الشرع؛ وهل هما شيء واحد أم مختلفان؟ 
على ثلاثة أقوال: 

القول الأول: أن الإيمان والإسلام شيء واحدء فهما من قبيل الأسماء المترادفة» فلا يكون 
إيمان بلا إسلام ولا إسلام بلا إيمان.وأرادوا بوحدتهما أنه لا يصح في الشرع الحكم على أحد بأنه 
مؤمن وليس بمسلم أو مسلم وليس بمؤمنء أو أرادوا عدم تغايرهماء بمعنى أنه لا ينفك أحدهما 
عن الآخر. وهو قول الماتريدية والمعتزلة وبعض الأشاعرة!"). 

وتدور أدلتهم في ذلك حول ما بلي!: 

1 .أن الإيمان تصديق الله تعالى فيما أخبر من أوامره ونواهيه؛ والإسلام هو الانقياد 
والخضوع لألوهيته» وهو لا يتصور إلا بقبول الأمر والنهي» فالإيمان لا ينفك عن الإسلام حكمّاء 
فلا يتغايران. 


(1) انظر للماتريدية: الفقه الأكبر لأبي حنيفة ص (66) مطبوع مع رسالة العالم والمتعلم له» تحقيق محمد زاهد 
الكوثريء المكتبة الأزهرية للتراث؛» الطبعة الأولى (1421 ه . 2001م).» والتوحيد للماتريدي ص (393 . 2.)401 
وتبصرة الأدلة لأبي المعين النسفي (2/ 817 . 822) تحقيق كلود سلامة» المعهد العلمي الفرنسي للدراسات العربية 
بدمشقء الجزء الأول سنة (1990م) والجزء الثاني سنة (1993م)» والبداية للصابوني ص (157)» وشرح العقائد 
النسفية لأبي حفص عمر النسفي لسعد الدين التفتازاني ص (130» 131) مطبعة دار الكتب العربية الكبرى سنة 
(1335ه). والمسايرة في العقائد المنجية في الآخرة للكمال بن الهمام» مع شرحة المسامرة للكمال بن أبي شريف 
وحاشية الشيخ زين الدين قاسم الحنفي على المسايرة المطبوعة معها ص (12- 14) من الخاتمة» المطبعة الكبرى 
الأميرية سنة (1317 ه). ونظم الفرائد وجمع الفوائد في بيان المسائل التي وقع فيها الاختلاف بين الماتريدية 
والأشعرية من العقائد لشيخ زادة عبد الرحيم بن علي تحقيق ودراسة لجميل إبراهيم السيد» ص (416 . 418) رسالة 
ماجستير بكلية أصول الدين بالقاهرة (1415 ه . 1994م) وانظر لرأي المعتزلة: شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد 
الجبار تعليق أحمد بن الحسين ص (705 . 707) تحقيق د. عبد الكريم عثمان» مكتبة وهبة الطبعة الثالثة سنة 
(1996م). وانظر لرأي الأشاعرة: الموضع السابق من المسامرة» والآراء الكلامية لصفي الدين الهندي مع تحقيق 
الرسالة التسعينية في الأصول الدينية لثائر الحلاق ص(153)»: رسالة ماجستير بكلية دار العلوم (1422 ه 
1م ) تحت رقم (1342). 

(2) انظر: المراجع في الهامش السابق. 


2 أن الله تعالى أخبر في كثير من آي القرآن بما يدل على اتحاد الإيمان والإسلام» منها 
قوله تعالى: (فأخرجنا من كان فيها من المؤمنين فما وجدنا فيها غير بيت من المسلمين)!!). 
وقوله تعالى حكاية عن موسدك (يا قوم إن كنتم آمنتم بالله فعليه توكلوا إن كنتم مسلمين)2, وكذا 
قوله تعالى: (إن تسمع إلا من يؤمن بآياتنا فهم مسلمون) (. وقوله تعالى: (فإن آمنوا بمثل ما 
آمنتم به فقد اهتدوا) 2 وقال في آية أخرى: (فإن أسلموا فقد اهتدوا)(... إلى غير ذلك من 
الآيات التي تدل على اتحادهما. 

3 . أن الله تعالى قسم الخلق قسمين فقال: (فمنكم كافر ومنكم مؤمن) 7 وقال: (يوم تبيض 
وجوه وتسود وجوه) 7)» فالمسلم في أي القسمين؟! 

4 . أن الناس كانوا في عهد رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ثلاثة: مؤمن» وكافر» ومنافق. 
ولم يعرف للمسلم درجة خارجة من هؤلاء ولا للمؤمن» ولو كان الإسلام غير الإيمان لكان هناك 
أربع فرق» وهذا باطل. 

5 .يقال لمن أثبت التغاير بين الإيمان والإسلام: ما حكم من آمن ولم يسلم أو أسلم ولم 
يؤمن؟ فإن أتثبت لأحدهما حكمًا ليس بثابت للآخر منهما فبها ونعمتء والا فقد ظهر بطلان 
قوله. 

القول الثاني: أن الإيمان والإسلام متغايران» والإسلام أوسع من الإيمان» فكل إيمان إسلام 
وليس كل إسلام إيمانًا. وهو قول جمهور الأشاعرة!. 

وآدلتهم في ذلك هي !": 


(1) الآيتان رقم (35 ٠‏ 36) من سورة الذاريات. 

(2) جزء من الآية رقم (84) من سورة يونس. 

(3) جزء من الآية رقم (81) من سورة النمل» ومن الآية رقم (53) من سورة الروم. 

(4) جزء من الآية رقم (137) من سورة البقرة. 

(5) جزء من الآية رقم (20) من سورة آل عمران. 

(6) جزء من الآية رقم (2) من سورة التغابن. 

(7) جزء من الآية رقم (106) من سورة آل عمران. 

(8) انظر: الإبانة عن أصول الديانة للأشعري ص (17) طبعة جامعة الإمام محمد بن سعود (1400ه)., والإنتصاف 
فيما يجب اعتقاده ولا يجوز الجهل به للقاضي أبي بكر الباقلاني ص (58 : 59) تحقيق محمد زاهد الكوثري» مكتبة 
الخانجي الطبعة الثالثة (1413ه . 1993م). والعقيدة النظامية لأبي المعالي الجويني ص (87) تحقيق محمد زاهد 
الكوثريء المكتبة الأزهرية للتراث (1412ه . 1992م). وتشنيف المسامع بجمع الجوامع لتاج الدين السبكي لبدر الدين 
محمد بن بهادر الزركشي (764/4 . 766) تحقيق د. عبد الله ربيع ود. سيد عبد العزيزء مؤسسة قرطبة الطبعة الثانية 
سنة (1419 ه . 1999م). ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (416 . 418): وقضايا الخلاف الكلامية بين الأشاعرة 
والماتريدية مع تحقيق رسالة العقد الجوهري في الفرق بين كسبي الماتريدي والأشعري لمحمود سلامة سيد ص (328» 
9) رسالة ماجستير بكلية دار العلوم (1420 ه . 1999م) تحت رقم (1218). 


1 .أن معنى الإسلام الانقياد ومعنى الإيمان التصديق» ويستحيل أن يكون مصدق غير 
منقاد ولا يستحيل أن يكون منقاد غير مصدق. 

2 . بعض الآيات التي تدل على المغايرة بين الإيمان والإسلام» كقوله تعالى: (قالت 
الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان في قلوبكم) 2 فنفي عنهم 
الإيمان وأثبت أن ذلك منهم إسلام لا إيمان» وقوله تعالى: (يمنون عليك أن أسلموا قل لا تمنوا 
على إسلامكم بل الله يمن عليكم أن هداكم للإيمان إن كنتم صادقين) ), فغاير بين الإيمان 
والإسلام. 

3 . بعض الأحاديث التي دلت على أن الإسلام غير الإيمان» كحديث جبريل (عليه السلام) 
الذي سأل فيه النبي عن الإيمان فقال (صلى الله عليه وسلم): "أن تؤمن بالله وملائكته وكتبه 
ورسله» واليوم الآخرء والقدر خيره وشره حلوه ومره"» وحين سأله عن الإسلام قال (صلى الله عليه 
وسلم): 'أن تشهد أن لا إله إلا الله وأني رسول الله؛ وأن تقيم الصلاة» وتؤتي الزكاة» وتصوم شهر 
رمضانء وتحج البيت وتغتسل من الجنابة"2). وهو واضح في كونهما غيرين وأن محل الإيمان 
القلب وهو التصديقء ومحل الإسلام الجوارح. وكحديث سعد بن أبي وقاص (رضي الله عنه) 
حين قال: يا رسول اللهء مالك لم تعط فلاناء فوالله إني لأراه مؤمنًا؟! فقال النبي (صلى الله عليه 
وسلم): "أو مسلمًا"(0. 

وقد رد أصحاب هذا القول على أصحاب القول الأول القائلين بأن الإيمان والإسلام واحد 
كما رد الأولون على أدلتهم بأن الله تعالى في قوله: (قالت الأعراب آمنا....) لم يخبر عن 
إسلامهم ولكن أمرهم أن يقولوا: أسلمنا . أي: استسلمنا . في الظاهر مع الإنكار بقلوبناء فيكون 
المراد إظهار الإسلام من أنفسهم بدون حقيقة الإسلام؛ إذ لو كان المراد من الآية حقيقة الإسلام 
لكان ما أتوا به مرضيًا مقبولاً عند الله تعالى وليس كذلك7). كما ردوا على حديث جبريل» بأن 


(1) انظر: المراجع في الهامش السابق. 

(2) جزء من الآية رقم (14) من سورة الحجرات. 

(3) الآية رقم (17) من سورة الحجرات. 

(4) حديث صحيح رواه البخاري ومسلم وسيأتي تخريجه في قسم التحقيق ق/. - ص ( ). 

(5) رواه البخاري مع فتح الباري (99/1) كتاب "الإيمان" باب 'إذا لم يكن الإسلام على الحقيقة...." حديث رقم (27)» 


و(399/3) كتاب '"الزكاة" باب 'قول الله تعالى: (لا يسألون الناس إلحاقفًا) [البقرة: 273]...'" حديث رقم (1478). دار 
الريان للتراث» الطبعة الأولى (1407ه . 1986م). ورواه مسلم مع شرح النووي (182/2) كتاب الإيمان" باب 'تألف 
قلب من يخاف على إيمانه لضعفه"؛ و (148/7 . 150) كتاب "الزكاة" باب "إعطاء من يخاف على إيمانه" حديث رقم 
(150). دار الكتب العلمية بيروت بدون تاريخ. 

(6) انظر: التبصرة لأبي المعين النسفي (819/2: 820)»: وحاشية زين الدين قاسم الحنفي على المسايرة لابن الهمام 
ص (13) من الخاتمة. 


المراد كان السؤال عن شرائع الإسلام بدليل ورود بعض الروايات بذلك» أو أنه ذكر الإسلام وأراد 
به الشرائع بطريق المجازء كما يذكر الإيمان ويراد به الشرائع كالصلاة ونحوها كما في قوله 
تعالى: (وما كان الله ليضيع إيمانكم) ()؛ أو قد يكون الإسلام في حديث جبريل (عليه السلام)؛ 
بمعنى الإيمان من باب المجاز اللغوي جريًا على تسمية الشيء باسم سببه واسم المتصل به. 

القول الثالث: أن بين الإيمان والإسلام عمومًا من جهة وخصوصا من جهة:؛ فهما إذا 
اجتمعا افترقا وإذا افترقا اجتمعاء أي: إذا ذكر لفظ الإيمان والإسلام في سياق واحد كان لفظ 
الإيمان خاصًا بالاعتقاد الباطني ولفظ الإسلام خاصًا بالانقياد الظاهريء وإذا ذكر أحد اللفظين 
بدون الآخر كان المراد بالمذكور معناه ومعنى صاحبه. وهو قول معظم السلف(©. 

فإذا أطلق الإيمان منفردًا غير مقترن بذكر الإسلام فحينئذ يراد به الدين كله؛ كقوله تعالى: 
(الله ولي الذين آمنوا يخرجهم من الظلمات إلى النور) 7)» وقوله تعالى: (الله ولي المؤمنين)(©, 
المؤمنين)7. وقوله تعالى: (ألم يأن للذين آمنوا أن تخشع قلوبهم لذكر الله) 9 وقوله تعالى: 
(وعلى الله فليتوكل المؤمنون)7). وكذلك الإسلام إذا أطلق منفردًا غير مقترن بذكر الإيمان فإنه 
فإنه يراد به الدين كله؛ كقوله تعالى: (إن الدين عند الله الإسلام) 2)؛ وقوله تعالى: (ومن يبتغ 
غير الإسلام دينًا فلن يقبل منه) » وقوله تعالى: (اليوم أكملت لكم دينكم وأتممت عليكم نعمتي 
ورضيت لكم الإسلام دينًا) 0')» وقوله تعالى: (فلا تموتن إلا وأنتم مسلمون) (11). 


(1) جزء من الآية رقم (143) من سورة البقرة» وانظر: التوحيد للماتريدي ص (396). 

(2) انظر: المرجع السابق الموضع نفسه. والتبصرة لأبي المعين النسفي (820/2 . 822).: وحاشية قاسم الحنفي ص 
(13» 14) من الخاتمة. 

(3) انظر: الفصل في الملل والأهواء والنحل لابن حزم (3/ 269 . 271)»: وشرح العقيدة الطحاوية لأبي جعفر 
الطحاوي لعلي بن علي بن محمد بن أبي العز (2/ 488 . 494) تحقيق د. عبد الله بن عبد المحسن التركي وشعيب 
الأرناؤوط» مؤسسة الرسالة الطبعة الثالثة (1412ه . 1991م). وفتح الباري لابن حجر (140/1: 141): ومعارج 
القبول بشرح سلم الوصول إلى علم الأصول في التوحيد لحافظ بن أحمد حكمي (19/2 . 27) مكتبة حميدو بدون 
تاريخ» والمختار من كنوز السنة د. دراز ص (90 . 95)» وحقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد المصري 
ص (181»: 182). 

(4) جزء من الآية رقم (257) من سورة البقرة. 

(5) جزء من الآية رقم (68) من سورة آل عمران. 
(6) جزء من الآية رقم (16) من سورة الحديد. 

(7) جزء من آيات كثيرة منها: الآية رقم (160) من سورة آل عمرانء والآية رقم (11) من سورة المائدة» والآية رقم 
(51) من سورة التوبة. 

(8) جزء من الآية رقم (19) من سورة آل عمران. 

(9) جزء من الآية رقم (85) من سورة آل عمران. 

(10) جزء من الآية رقم (3) من سورة المائدة. 

) 


1) جزء من الآية رقم (132) من سورة البقرة. 


أما إذا اقترن الإيمان والإسلام في موضع فحينئذ يفسر الإيمان بالاعتقادات الباطنة والإسلام 
بالانقياد الظاهري. كما في حديث جبريل السابق» وكقوله تعالى: (إن المسلمين والمسلمات 
والمؤمنين والمؤمنات) ('). وكغيره من النصوص التي مرت سابقًا. 

وهذا القول يجمع بين أدلة القولين السابقين ويوحد بينهاء ويرد على بعض الاستدلالات 
السابقة» فبناء عليه يثبت بطلان سؤال: ما حكم من آمن ولم يسلم أوأسلم ولم يؤمن؟ ويستقيم 
عليه تقسيم الخلق في القرآن إلى كافر ومؤمنء أو تقسيمهم في عهد النبي (صلى الله عليه وسلم) 
إلى مؤمن وكافر ومنافق» مع عدم الإشارة إلى المسلم في هذين التفسيمين. وعليه أيضاً تستقيم 
الآيات التي استدل بها أصحاب القولين السابقين» فمثلاً آيتا سورة الذاريات (فأخرجنا من كان 
فيها من المؤمنين فما وجدنا فيها غير بيت من المسلمين) لا حجة فيهما على الترادف؛ لأن 
البيت المخرج كانوا موصوفين بالإسلام والإيمان» ولا يلزم من الاتصاف بهما ترادفهماء لذا أرجح 
هذا القول وأراه هو الصواب في هذه المسألة. 


موقف الأندكاني من العلاقة بين الايمان والاسلام في الشسرع: 

رأى الأندكاني . مثل سائر الماتريدية . أن الإيمان والإسلام مترادفان» بل ادعى أن أهل 
الإسلام أجمعوا على ذلكء ويخالفه ما ذكرته من أقوال أهل العلم سابقًا. واستدل الأندكاني على 
رأيه بالقرآن بأن الله تعالى جعل الإيمان عند رؤية البأس مردودًا فقال تعالى: (فلم يك ينفعهم 
إيمانهم لما رأوا بأسنا) 2)» وجعله قبل ذلك مقبولاً فقال تعالى: (يوم يأتي بعض آيات ربك لا ينفع 
ينفع نفسًا إيمانها لم تكن آمنت من قبل أو كسبت في إيمانها خيرًا) 7 ثم قال تعالى: (ومن يبتغ 
يبتغ غير الإسلام دينًا فلن يقبل منه) 7 فلو كان الإيمان غير الإسلام أو جزءًا منه لما كان آتيًا 
آتيّا بالإسلام ولما كان مقبولاًء وحيث جعله مقبولاً عُلم أنهما عبارتان عن معنى واحد!©. 

وهذا الاستدلال عند الماتريدي بطريقة أخرىء فالمؤمن بالصفة التي يصير بها مؤمنًا لا 
يخلو . تبعًا لقوله تعالى: (ومن يبتغ غير الإسلام ديا فلن يقبل منه) - من أن يكون أتى 
بالإسلام الذي هو الدين عند اللهء أو أتى ببعضه لا كله؛ أو ابتغى غير دين الله. فإن قال 
المخالف بالأول أذعن للحقء وإن قال بالثاني فهو إذن لم يبتغ به دينًا إنما ابتغى بعضه. وذلك 


(1) جزء من الآية رقم (35) من سورة الأحزاب. 
(2) جزء من الآية رقم (85) من سورة غافر. 

(3) جزء من الآية رقم (158) من سورة الأنعام. 
(4) جزء من الآية رقم (85) من سورة الرحمن. 
(5) انظر: ق 22 /ب ». 23 /أ-ص ( ). 


بعيد بل شهد الله تعالى على مثله بأنه كافر حمًا(!)؛ وإن قال بالثالث صيّر دار المؤمن النار 
وأبطل جميع ما جاء به الرسل من الأمر بالإيمان بهم©. 

وهذا الاستدلال أيضًا عند النسفي حيث استدل بأن الله تعالى قال: (ومن يبتغ غير الإسلام 
دينًا فلن يقبل منه)؛ والإيمان دين فلو كان غير الإسلام لكان ينبغي ألا يقبل7. وهذا الاستدلال 
لا يقف أمام القول الثالث الراجح؛ الذي يقول بأن ذكر كل من الإيمان والإسلام على الإفراد يدل 
على معنى الكلمتين معاء وهذا يزيل الاعتراض المذكور في هذا الاستدلال. 


(1) قال تعالى: (إن الذين يكفرون بالله ورسله ويريدون أن يفرقوا بين الله ورسله ويقولون نؤمن ببعض ونكفر ببعض 
ويريدون أن يتخذوا بين ذلك سبيلاً أولتك هم الكافرون حقًا وأعتدنا للكافرين عذابًا مهينًا) [النساء: 150» 151]. 

(2) انظر: التوحيد للماتريدي ص (396). 

(3) انظر: التبصرة لأبي المعين النسفي (818/2). 


المسألة الثانية: موقف الأندكاني من حقيقة الإيمان: 

اختلفت أقوال أهل العلم حول حقيقة الإيمان في الشرع على أقوال كثيرة» بعضها له من 
الأدلة القوية ما يؤيده» وبعضها أدلتها ضعيفة» وقد ذكر الأندكاني هذه الأقوال وبيّن أدلتها ورد 
عليهاء ثم ذكر قول أهل السنة والجماعة من الماتريدية وأن لهم في هذه المسألة ثلاثة أقوال» ثم 
ذكر اختياره وترجيحه لأحد هذه الأقوال وأدلته في ذلك. 

وسيتضح ذلك كله فيما يلي: 

أقوال أجل العلم في حقيقة الإيمان: 

1 . قالت الكرامية: الإيمان هو الإقرار باللسان وحده!!). 

واستدلوا على ذلك بأدلة من النقل والعقل . كما ذكر الأندكاني ). : أما النقل فاستدلوا بقول 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم): "من قال: لا إله إلا الله دخل الجنة". حيث علَّق الدخول 
بالقول مطلقاء والعمل بالمطلوب واجبء ولذلك نجد أن المنافق عندهم مؤمن. وأما العقل: فهو أن 
القلوب بين إصبعين من أصابع الله تعالى يقلبها كيف يشاءء ولا يجوز أن يَصير العبد مؤاخدًا 
فيما لا قدرة له عليه. 

وقد ذكر الأندكاني بطلان مذهب الكرامية فأجاب عن الشبهة الأولى بأن الله تعالى أخبر أن 
المنافقين لا إيمان لهم بقوله: (ومن الناس من يقول آمنا بالله وباليوم الآخر وما هم بمؤمنين) [2), 
وأخبر بتغليظ عقوبتهم دلالة على غلظ كفرهم بقوله تعالى: (إن المنافقين في الدرك الأسفل من 
النار) » ثم قال بأن الأصل في الدلائل عند التعارض الجمع إذا أمكنء وقد أمكن بأن يحمل 
الحديث على القول: 'مخلصًا" في الحديث الآخر: "من قال: لا إله إلا الله مخلصًا دخل 
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(1) انظر: مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين لأبي الحسن الأشعري (223/1) تحقيق محمد محي الدين عبد 
الحميد» المكتبة العصرية بيروت (1419ه . 1999م). والفرق بين الفرق لعبد القاهر البغدادي ص (234) تحقيق 
محمد محي الدين عبد الحميدء دار التراث بدون تاريخ. والتبصير في الدين لأبي المظفر الإسفراييني ص (97» 98) 
تحقيق محمد زاهد الكوثريء المكتبة الأزهرية للتراث الطبعة الأولى (1419ه . 1999م). والفصل في الملل والأهواء 
والنحل لابن حزم (227/3)» وتبصرة الأدلة للنسفي (799/2). والملل والنحل لمحمد بن عبد الكريم الشهرستاني 
(103/1) تخريج محمد بن فتح الله بدران» مكتبة الأنجلو المصرية» الطبعة الثانية (1375ه . 1956م). 

(2)ق 1/23 حص( ). 

(3) حديث صحيح. انظر تخريجه في الموضع السابق من قسم التحقيق. 

(4) الآية رقم (8) من سورة البقرة. 

(5) جزء من الاية رقم (145) من سورة النساء. 

(6) حديث صحيح, انظر تخريجه في قسم التحقيق ق 23 / ب - ص ( ). 


وأجاب عن الشبهة المعقولة بأن القلوب مجبولة على اتباع حكم واعتقاد حقيته بعد ظهور 
دليله» والعبد مكلف بهذا القدر من الاعتقاد» وقد ظهر دليل حقية ما جاء به الرسول (صلى الله 
عليه وسلم) بظهور المعجزات والحُجَّج» فجاز أن يصير العبد مكلقًا به ومؤاخدًا بتركه» وعلى أن 
الله تعالى شهد بكفر من تمسك بمثل هذه الحجة بقوله تعالى: (سيقول الذين أشركوا لو شاء الله 
ما أشركنا) (!)» وقوله تعالى: (وقالوا قلوبنا غلف بل لعنهم الله بكفرهم) 2). 

وقد أحسن الأندكاني بإيراده شبهة الكرامية التي جعلتهم يقولون بأن الإيمان هو الإقرار 
باللسان وحدهء وتقسيمه لها إلى نقلية وعقلية ورده عليهاء في حين أن كثيرا من المتكلمين لم 
يهتموا بذلك واكتفوا بذكر قول الكرامية والحكم عليه بأنه قول مردود لا يحتاج إلى كبير اعتناء؛ 
لظهور خطئه ووضوح بطلانه(؛ وذلك لأن قول الكرامية رغم هشاشته قد يظهر من يقول به 
ويعتقده» فتوضيح خطئه وبطلانه بالدليل يؤكد ضعفه ويزيل إمكانية اعتقاده. 

2 .قال جهم بن صفوان والحسين الصالحي!) وأتباعهما: الإيمان هو المعرفة وحدها!©. 

وقد ذكر الأندكاني أن شبهتهم التي أدت إلى قولهم هذا إنما نشأت من تفسير الإيمان لغة 
وهو التصديقء ثم توْهُم من أن التصديق هو العلم وحده بالشيء مع بعض صفاته©). ثم أكد 
بطلان هذا المذهب والا لكان فرعون مؤمنًا لمعرفته الله تعالى» وقال الله حكاية عنه: (يا هامان 
ابن لي صرحًا لعلي أبلغ الأسباب أسباب السموات فأطلع إلى إله موسى) 7 ولكان المشركون 
مؤمنين؛ لمعرفتهم الله تعالى» قال الله تعالى: (ويعبدون من دون الله ما لا يضرهم ولا ينفعهم 
ويقولون هؤلاء شفعاؤنا عند اش) (. 

ثم أشار الأندكاني بعد ذلك إلى بطلان معنى التصديق الذي توهموه؛ وبين أن المراد 
بالتصديق هو التزام الأحكام التي كلف الله بها عباده بالأمر والنهي» بعد معرفة الله تعالى 
بالوحدانية والصفات اللائقة به وبعد اعتقاد حقية ما وجب الإيمان به سمعاء ثم ذكر أنه لا يكون 
مؤمنًا من اعتقد أن الله تعالى واحد وموصوف بصفات الكمال ومنزه عن صفات النقص والزوال» 


(1) جزء من الآية رقم (148) من سورة الأنعام. 

(2) جزء من الآية رقم (88) من سورة البقرة» وانظر: ق 23 /أء ب - ص ( ). 

(3) انظر: الفرق بين الفرق للبغدادي (234/1)» والملل والنحل للشهرستاني (103/1) والرسالة التسعينية لصفي 
الدين الهندي ص (172). 

(4) ستأتي ترجمتهما في قسم التحقيق ق 23 / ب - ص ( ). 

(5) انظر: مقالات الإسلامية للأشعري (213/1» 214).» والفرق بين الفرق للبغدادي ص (216: 221).» والفصل 
لابن حزم (227/3). 

(6)ق 24/أ- ص( ). 

(7) جزء من الآيتين رقم (36)» (37) من سورة غافر. 

(8) جزء من الآية رقم (18) من سورة يونسء وانظر: ق 23 // ب - ص ( ). 


ولم يعتقد حقية الأشياء المؤمن بهاء أو اعتقد حقيتها كلها ولم يلتزم الأحكام المشروعة المفترضة 
عليه أو بعضها!). 

3 .قال جمهور المعتزلة: الإيمان عبارة عن الطاعة(©2. 

ذكر الأندكاني رأي المعتزلة السابق دون توضيح له(), وحقيقة الإيمان عند أبي علي وأبي 
هاشم الجبائيين!) عبارة عن أداء الطاعات . الفرائض دون النوافل . واجتناب المقبحات» وعند أبي 
أبي الهذيل7) عبارة عن أداء الطاعات . الفرائض منها والنوافل . واجتناب المقبحات؛ وهو 
الصحيح من المذهب الذي اختاره قاضي القضاة. ومعنى أن الإيمان هو الطاعة عند المعتزلة 
المعتزلة أنه يشمل التصديق بالقلب والإقرار باللسان والعمل بالجوارح77) 

وقد استدل الأندكاني للمعتزلة بدليل لهم ولأصحاب الرأي لتالي لهم الذي سنذكره بعد قليل؛ 
إذ الرأيان متوافقان» ومما استدلوا به على صحة قولهم أن الأمة اتفقت على أن ركعتي الفجر من 
الدين» وإذا ثبت أن من الدين ثبت أن من الإيمان؛ لأن الدين والإيمان واحدا). 

وقول المعتزلة هذا قالت به الخوارج!”) 

4 . رأي الأشاعرة في حقيقة الإيمان: 

ذكر الأندكاني أن جمهور الأشاعرة قالوا: الإيمان هو الإقرار والتصديق والعمل"!) 
قول خلاف الواقع» ولم أجد من قال بذلك من الأشاعرة أو من نسب إليهم ذلك ممن خالفهم من 
الماتريدية أو المعتزلة» بل الكل على أن جمهور الأشاعرة على أن الإيمان هو التصديق بالقلب» 
والإقرار باللسان سبب لظهوره وشرط لإجراء الأحكاء!!!). 


2530 امن 1 
2 انظر: شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار تعليق أحمد بن الحسين ص (707)» والمحصل للرازي ص 
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8 :1/243 هن (-): 

4) ستأتي ترجمتهما في قسم التحقيق قش/) - ص ( )عءق / -+عص( ). 

5) ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق /) - ص ( ). 

66 انظر: شرح الأصول الخمسة ص (707). 

7) المرجع السابق ص (708: 709). 

8 الترجع الننابق صن (708): 

9 انظر: أصول الدين للبغدادي ص (2249)» والمسايرة لابن الهمام ص (2) من الخاتمة. 

0) ق 1/24 - ص( ). 

1) انظر : الإنصاف للباقلاني ص (55» 56)» والعقيدة النظامية للجويني ص (84).» والملل والنحل للشهرستاني 
(8211)» والمستمعل لازاري من (297): وغاية النراة في خلئر الكلة تاكتدى رهن (909 + 812) يقن فشن 
الشافعي» المجلس الأعلى للشئون الإسلامية (1391ه . 1971م). وتشنيف المسامع للزركشي (4/ 759: 760): 
وشرح المواقف للإيجي لعلي بن محمد الجرجاني (322/8» 323) تصحيح السيد محمد بدر الدين النعماني» مطبعة 


) 
) 
! 
) 
) 
) 
) 
) 
) 
) 
) 
) 


فجمهور الأشاعرة على أن الإيمان في الشرع هو التصديق» وهو تصديق الرسول فيما عُلمَ 
مجيئه به ضرورة ومحله القلب» وما يوجد من اللسان . وهو الإقرار . وما يوجد من الجوارح . وهو 
العمل . فإنما ذلك عبارة عما في القلب ودليل عليه. وهو ما ذكره الأندكاني بعد ذلك للأشعري 
وقال بأنه أصح الروايتين عنه7"). 

وقد روي عن الأشعري (رحمه الله) أنه نَصّرّ قول جهم في الإيمان» وهو أن الإيمان عقد في 
القلب فقطء أي: هو المعرفة. وهو ما ذكره عنه ابن حزم الظاهري وابن تيمية. 

وهو رأي مرجوح؛ إذ روى عن الأشعري أن الإيمان هو التصديق بالقلب» والإقرار والعمل 
دليلان عليه» وهو ما ذكره في اللمع(2)؛ ورواه عنه أتباعه كالبغدادي والشهرستاني ورجحوه). 
فذكر الشهرستاني عن الأشعري تفسير التصديق بأنه "قول في النفس يتضمن المعرفة ثم يعبر 
عن ذلك باللسان» فيسمى الإقرار باللسان أيضًا تصديقاء والعمل على الأركان أيضًا من باب 
التصديق بحكم الدلالة . أعني: دلالة المقال . فكان المعنى القائم بالقلب هو الأصل المدلول» 
والإقرار والعمل دليلان"(6. 

لكن بالبحث في مؤلفات الأشعري الأخرى نجد أنه يقول في المقالات والإبانة بقول السلف 
في الإيمان» وهو أنه قول وعمل7). والمراد بالقول في تعريف السلف للإيمان: قول اللسان 
والقلب» وقول القلب يتمثل في الالتزام والانقياد والتسليم!"). 


أدلة الأشاعرة على أن الإيمان هو التصدبق بالقلب!؟: 


السعادة الطبعة الأولى (1405ه . 1985م). وانظر من مراجع الماتريدية التي أثبتت ذلك للأشاعرة: أصول الدين 
للبزودي ص (146) والمسايرة لابن الهمام ص (1)»؛ من الخاتمة» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (386). وانظر من 
مراجع المعتزلة لذلك: شرح الأصول الخمسة ص (709). 

(1)ق 24/أ- ص( ). 

(2) انظر: الفصل لابن حزم (3/ 227)» والإيمان لابن تيمية ص (108)» دار النور الإسلامية بدون تاريخ. 

(3) انظر: اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع للأشعري ص (122) تحقيق د. حمودة غرابة» مكتبة الخانجي 
(1955م). 

(4) انظر: أصول الدين لعبد القاهر البغدادي ص (248). دار الكتب العلمية بيروتء الطبعة الثالثة (1401ه . 
1م ) ونهاية الإقدام في علم الكلام للشهرستاني ص (472) تحقيق ألفردجيوم» مكتبة الثقافة الدينية بدون تاريخ. 
(5) نهاية الإقدام للشهرستاني ص (472). 

(6) انظر: الإبانة عن أصول الديانة ص (18).» والمقالات (347/1: 350). 

(7) انظر: الإيمان لابن تيمية ص (151)» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز الحنفي. (478/2)»؛ وحقيقة 
الإيمان لمحمد المصري ص (25: 42). 

(8) انظر: مراجع الأشاعرة عند الحديث عن قولهم في حقيقة الإيمان» والرسالة التسعينية للهندي ص (173)؛ ونظم 

الفرائد للشيخ زادة ص (388» 389)» وقضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (295: 296). 


1. أن الإيمان في اللغة عبارة عن التصديقء قال الله تعالى: (وما أنت بمؤمن لنا ولو كنا 
صادقين) 010 أي: بمصدقء» والأصل عدم النقل. 

2 . الآيات والأحاديث الدالة على أن القلب محل الإيمان» كقوله تعالى: (أولئك كتب في 
قلوبهم الإيمان) 27)؛ وقوله تعالى: (وقلبه مطمئن بالإيمان))؛ وقوله تعالى: (ولما يدخل الإيمان 
في قلوبكم) 7)؛ وقوله (صلى الله عليه وسلم) لأسامة وقد قتل من قال: لا إله إلا الله: "أفلا 
شققت عن قلبه7» ومعلوم أن القلب ليس محل الإقرار ولا محل العمل بالأركان» بل هو محل 
التصديق. 

3 الآيات الدالة على مجامعة الإيمان للكبائر كقوله تعالى: (الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم 
بظلم) 9), وقوله تعالى: (يا أيها الذين آمنوا كتب عيكم القصاص في القتلى) 7). سمي قاتل 
النفس عمدًا وعدوانآً2 بالمؤمن» وكقوله تعالى: (وان طائفتان من المؤمنين اقتتلوا) [5 

4 . الآيات الدالة على أن الأعمال الصالحة معطوفة على الإيمان» كقوله تعالى: (الذين 
آمنوا وعملوا الصالحات) 7)؛ وكقوله تعالى: (ومن يعمل من الصالحات وهو مؤمن) 9". 
والعطف يوجب التغاير ظاهرّاء وهو يدل على أن الإيمان شرط لصحة الأعمال. 

5 . الآيات الدالة على أن نطق اللسان بالإيمان لا ينفع مع إصرار القلب على الكفرء وإقرار 
اللسان بالكفر للإكراه لا يضر مع تصديق القلب», وذلك مثل قوله تعالى: (إذا جاءك المنافقون 
قالوا نشهد إنك لرسول الله والله يعلم إنك لرسوله والله يشهد إن المنافقين لكاذبون)!!')؛ وقوله 
تعالى: (إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإيمان) 12). 

6 . الإجماع منعقد على إيمان من صدق بقلبه وقصد الإقرار بلسانه» لكن منعه منه مانع 
من خرس ونحوه. فظهر أن الإقرار باللسان ليس ركنًا في الإيمان» ولكنه شرط لإجراء الأحكام. 


(1) جزء من الآية رقم (17) من سورة يوسف. 
(2) جزء من الآية رقم (22) من سورة المجادلة. 

(3) جزء من الآية رقم (106) من سورة النحل. 

(4) جزء من الآية رقم (14) من سورة الحجرات. 

(5) رواه مسلم (99/2) كتاب "الإيمان" باب تحريم قتل الكافر بعد أن قال: لا إله إلا الله" حديث رقم (96). 
(6) جزء من الآية رقم (82) من سورة الأنعام. 
) 
ل 
) 
ل 
) 
: 


8 جزء من الاية رقم (9) من سورة الحجرات. 
9 جزء من الآية رقم (29) من سورة الرعد. 
0) جزء من الآية رقم (112) من سورة طه. 
1) الآية رقم (1) من سورة المنافقون. 

2) جزء من الآية رقم (106) من سورة النحل. 


( 

( 
7) جزء من الآية رقم (178) من سورة البقرة 

( 

( 


7. لا يكفي مجرد التصديق بالقلب مع القدرة على الإقرار باللسان» ولا ينتفى الكفر إلا بهما؛ 
لأن القول مأمور به كالعقدء قال تعالى: (قولوا آمنا بالله) ('). وقال (صلى الله عليه وسلم): 
"أمرت أن أقاكل الثائن. حقى 'يقولوا» أن لا إلدنالة انه" ).فلا يد-من العقذ والقول جطيقاء لكن 
التلفظ شرط لا ركن؛ لما ذكر في الأدلة السابقة. 


5 ني السلف في حقيقة الإيمان: 

ذهب الإمام مالك والشافعي وأحمد والأوزاعي وإسحاق بن راهويه) وسائر أهل الحديث 
وأهل المدينة وأهل الظاهر وجماعة من المتكلمين إلى أن الإيمان جميع الطاعات فرضها ونفلهاء 
وعبروا عنه بأنه إتيان ما أمر الله به فرضًا ونفلاً والانتهاء عما نهى عنه تحريمًا وأدبّاء وقد مال 
إلى هذا المذهب معظم أئمة السلف (رضوان الله عليهم جميعًا) وكانوا يقولون: الإيمان معرفة 
بالقلب» وإقرار باللسان» وعمل بالأركان/©. 

وقد اعتمد السلف في مذهبهم في حقيقة الإيمان على فهم حقيقة النصوص الواردة في 
الكتاب والسنة . وهي كثيرة .؛ إذ نقل معنى الإيمان متواتر في القرآن وعن النبي (صلى الله عليه 
وسلم) أعظم من تواتر لفظ الكلمة(). 

كما أكدوا على دخول العمل في ماهية الإيمان» إذ التصديق بالقلب والإقرار باللسان مما لا 
اختلاف فيه بين من يعتد برأيه في الإيمان. 

أدلة السلف .ومن تابعهم . على أن الإيمان معرفة بالقلب وإقرار باللسان وعمل 
بالأركان7: 


(1) جزء من الآية رقم (136) من سورة البقرة. 
(2) رواه البخاري (94/1: 95) كتاب "الإيمان" باب (فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآتوا الزكاة فخلوا سبيلهم) [التوبة: 5]" 
حديث رقم (25) عن عبد الله بن عمر (رضي الله عنهما)» ورواه مسلم (200/1 . 212) كتاب "الإيمان'باب 'الأمر 
بقتال الناس حتى يقولوا: لا إله إلا الله" حديث رقم (20: 21) عن أبي هريرة» وحديث رقم (22) عن عبد الله بن عمر 
(ركبي .الله عنهما). 

(3) هو أبو عمرو عبد الرحمن بن عمرو الأوزاعي أحد أئمة الفقه والزهد (ت 157ه) ستأتي ترجمته ق 28 / أ - 
ص ( ). 
(4) هو أبو يعقوب إسحاق بن إبراهيم أحد أئمة العلم (ت 238ه) ستأتي ترجمته ق 124 / ب - ص ( ). 
(5) انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري (247/1).: والفصل لابن حزم (227/3 . 230). والإيمان لابن تيمية ص 
(264 وما بعدها)» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (459/2. 470 . 478)» وفتح الباري لابن حجر (60/1 . 
2) » ومعارج القبول للحكمي (1/ 14 . 27)»: وحقيقة الإيمان لمحمد المصري ص (25 . 43): وقضايا الخلاف 
لمحمود سلامة ص (300 . 302). 
(6) انظر: قضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (301). 
(7) انظر: المراجع في الهامش قبل السابق. 


1 . أن فعل الواجبات هو الدين؛ لقوله تعالى: (وذلك دين القيمة)» بعد قوله: (وما أمروا إلا 
ليعبدوا الله مخلصين له الدين حنفاء ويقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاة) (!)؛ والدين هو الإسلام» لقوله 
تعالى: (إن الدين عند الله الإسلام) 7)؛ والإسلام هو الإيمان؛ إذ لو كان غير الإيمان لما كان 
مقبولاً من مبتغيه» لقوله تعالى: (ومن يبتغ غير الإسلام ديئًا فلن يقبل منه) (): فكان فعل العبادة 
العبادة هو الإيمان. 

2. قول النبي (صلى الله عليه وسلم): "الإيمان بضع وسبعون . أو بضع وستون . شعبة: 
فأفضلها قول: لا إله إلا اللهء وأدناها إماطة الأذى عن الطريق". 

3 . قوله تعالى: (وما كان الله ليضيع إيمانكم) ()؛ ولو لم يكن العمل من مفهوم الإيمان لما 
صح إطلاق الإيمان على العمل» وهو الصلاة. 

4 .قول النبي (صلى الله عليه وسلم): "من رأى منكم منكرًا فليغيره بيده» فإن لم يستطع 
فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه» وذلك أضعف الإيمان» ليس وراء ذلك من الإيمان حبة خردل"9. 
خردل"6). 

5 .قول النبي (صلى الله عليه وسلم): "من أعطى لله. ومنع لله وأحب للهء وأبغض لله 
وأنكح لله . فقد استكمل إيمانه"7. 

إلى غير ذلك من الأحاديث الدالة على قوة الإيمان وضعفه حسب العمل. 

وقول السلف في حقيقة الإيمان أنه هو الطاعة . أو هو التصديق بالقلب والقول باللسان 
والعمل بالأركان . هو قول المعتزلة والخوارج نفسهء إلا أن هناك فرقًا بين القولين» فرغم أن كلاً 
منهما أدخل الأعمال في ماهية الإيمان» إلا أن المعتزلة والخوارج جعلوا الأعمال شرطًا في 


(1) الآية رقم (5) من سورة البينة. 

(2) جزء من الآية رقم (19) من سورة آل عمران. 

(3) جزء من الآية رقم (85) من سورة آل عمران. 

(4) رواه البخاري (67/1) كتاب 'الإيمان' باب "أمور الإيمان" حديث رقم (9)؛ عن أبي هريرة (رضي الله عنه)؛ 


ومسلم (3/2 . 6) كتاب "الإيمان" باب "عدد شعب الإيمان" حديث رقم (35). 

(5) جزء من الآية رقم (143) من سورة البقرة. 

(6) رواه مسلم (2721/1) كتاب "الإيمان" باب "بيان كون النهي عن المنكر من الإيمان....". حديث رقم (49) عن 
أبي سعيد الخدري» وحديث رقم (50) عن عبد الله بن مسعود (رضي الله عنهما). 

(7) رواه الترمذي (670/4) كتاب 'صفة القيامة" باب رقم (60) حديث رقم (2521) عن معاذ بن أنس. الجامع 
الصحيح (سنن الترمذي) تحقيق أحمد محمد شاكر وآخرينء دار الحديث بدون تاريخ. ورواه أيضًا أحمد في مسنده 
(250/12: 255) حديث رقم (15554) و (15575).» وإسناده الأول حسن والثاني إسناده صحيح: كما ذكر شارحه 
الشيخ حمزة أحمد الزين. المسند للإمام أحمد بن محمد بن حنبل» شرحه ووضع فهارسه أحمد محمد شاكر وحمزة أحمد 
الزين» دار الحديث الطبعة الأولى (1416ه 1995م). 


صحة الإيمان» بينما السلف جعلوها شرطًا في كماله» فمن أخل بالأعمال فقد فسد إيمانه عند 
المعتزلة والخوارج» بينما هو عند السلف فقد نقص إيمانه وقلت درجته. 

ويتضح هذا الفرق في الحكم على مرتكب الكبيرة» فالسلف . وكذلك الماتريدية والأشاعرة . 
يرونه مؤمنًا عاصيًا يحاسب على تقصيره لكنه لا يخلد في النارء بينما حكم الخوارج بكفره 
وتخليده في النارء وذهب المعتزلة إلى أنه في منزلة بين المنزلتين» وهو مخلد في النار/!). 

وقد أثبت الأندكاني قول السلف والمعتزلة في حقيقة الإيمان فقال: 'وقال جمهور المعتزلة هو 
عبارة عن الطاعة؛ وقال جمهور الأشاعرة وبعض أهل السنة والجماعة: الإيمان هو الإقرار 
والتصديق والعمل. وعليه أصحاب الظواهر من أئمة الحديث؛ ويروى هذا عن الشافعي"0. 
وهناك عدة ملاحظات على قول الأندكاني هذا: 

1 . ما أشرت إليه سابقًا من خطأ نسبة القول بأن الإيمان هو الإقرار والتصديق والعمل 
لجمهون الأشاعرة: 

2. نسبة هذا القول إلى بعض أهل السنة والجماعة من الماتريدية من الأمور الجديدة . أو 
القليلة . التي ذكرها الأندكاني للماتريدية؛ إذ لم أجد . فيما بين يدي من كتب للماتريدية ‏ من 
أشارالى ذلك. 

3 . نسبة معنى الإيمان إلى المعتزلة أنه عبارة عن الطاعة» ونسبته إلى باقي من ذكر بأنه 
الإقرار والتصديق والعمل . يوحي بأن القولين مختلفان» بل هو ما صرح به بعد ذلك بقوله: 
'وحجة أصحاب هذين القولين". وهما ليسا قولين بل هما قول واحدء فتارة يعبر عن الإيمان بأنه 
الطاعة» وتارة يعبر عنه بأنه قول باللسان وتصديق بالجنان وعمل بالأركان» والمعنى واحد؛ إذ 
المراد بالطاعة طاعة اللسان بالقول والقلب بالتصديق والأعضاء بالعمل. 

4 . وصف أئمة الحديث القائلين بهذا القول أو غيرهم من علماء السلف بأنهم أصحاب 
الظواهر فيه تنقيص لهم وإقلال من علمهم؛ فجمهور السلف ليسوا مقلدين أو أصحاب ظواهر 
وانما هم متبعون ومقتدون؛ لأنه قام عندهم الدليل الشرعي والعقلي على صحة ما أخذوه عن 
الرسول (صلى الله عليه وسلم) علمًا وعملاء فعلاً وترمّاء فكان موقفهم مؤسممًا على اليقين 
والبرهان وليس على التقليد والمحاكاة بلا دليل!0. 


(1) وقد تكلم الأندكاني عن هذه المسألة ق / - ص ( )» وانظر: المقالات للأشعري (168/1)» والتبصير في 
الدين للإسفرايين ص (45)؛ وأصول الدين للبزدوي ص (146)؛ والصحائف للسمرقندي ص (456 2 . 2.)460 
والمسامرة شرح المسايرة لابن أبي شريف ص (2) من الخاتمة. 

(2) ق 24/أ-ص( ). 

(3) انظر: منهج السلف بين العقل والتقليد لأستاذنا الدكتور: محمد السيد الجلنيد ص (214 . 17). دار قباء 
(1999م). 


هذا وقد واستدل الأندكاني لأصحاب هذا القول بالدليل الأول من أدلتهم المذكورة,. 
وود عليه بوجهيين: 

الوجه الأول: أن التصديق لما كان عمل القلب لا مزيد عليه» فلا نسلم أن يراد بالأعمال 
الواجبة المذكورة فعلها بالجوارح على سبيل القطعء فلم لا يجوز أن يراد بها التزامها بالقلب. 

الوجه الثافي: أنا نحمل ذلك على كمال الإيمان» ضرورة وجوب التوفيق بين الأدلة مهما 
أمكن» على أن لفظ "القيمة" في قوله تعالى: (وذلك دين القيمة) (!)» يؤيد هذا الوجه . وهو الحمل 
على كمال الإيمان . ولفظ 'دين" يؤيد الوجه الأول . وهو التزام الأعمال بالقلب .؛ لأن الدين 
الاعتقاد2). 

والأندكاني في الوجه الأول من رده يريد أن يجعل دليلهم احتماليًًا ليفقده قوته» إلا أن 
النصوص ل تؤيده. 

أما الوجه الثاني: من رده فهو يصلح للرد على أدلة كثيرة لهم» وهو رد يشبه رد معظم 
المتكلمين الذين تعرضوا للرد على هذا القول/)؛ ذلك أن الأشاعرة والماتريدية أقاموا أدلتهم في 
الرد على من قال: إن العمل داخل في مسمى الإيمان "على نفس الأدلة التي ساقوها لإثبات أن 
الإيمان هو التصديقء أو التصديق والإقرارء وبينوا أن الأعمال لا تدخل في حقيقة الإيمان؛ لأن 
الطاعات لو كانت جزءًا من مسمى الإيمان شرعًا لكان تقييد الإيمان بالطاعة تكريرًا وبالمعصية 
نقضاء لكنه باطل؛ لقوله تعالى: (الذين آمنوا ولم يلبسوا إيمانهم بظلم) ). 

فالأعمال محمولة على كمال الإيمان ضرورة التوفيق بين الأدلة» أو هي من لوازم الإيمان 
التام» قد تدخل في مسمى اللفظ تارة وتخرج عنه أخرىء أو أن اللفظ باق على معناه في اللغة 
ولكن الشرع زاد فيه أحكامّاء أو أن يكون الشارع استعمله في معناه المجازي فهو حقيقة شرعية 
مجاز لغوي(©. 


6 اي الماتريدية في حقيقة الإبمان: 

أثبت الأندكاني للماتريدية في تعريف حقيقة الإيمان ثلاثة أقوال» وهي الأقوال الثلاثة المعتد 
بها في تعريف الإيمان» وكل واحد منها قائل به فريق من أهل السنة عموما: 

القول الأول: أن الإيمان هو الإقرار والتصديق والعمل: 


(1) جزء من الآية رقم (5) من سورة البينة. 

)2( ق 1/26أ- ص( ). 

(3) انظر: المحصل للرازي ص (237)» والرسالة التسعينية للهندي ص (174). 
(4) جزء من الآية رقم (82) من سورة الأنعام. 

(5) انظر: قضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (302). 


وذكر الأندكاني أن القائل به بعض من أهل السنة والجماعة من الماتريدية!!). وهذا القول 
غير مشهور أو معروف بين الماتريدية» بل لا يكاد يذكره أحد منهم على أنه قول لبعضهم وهو 
ما أشرت إليه قريبًا. 

القول الثافي: أن الإيمان هو التصديق بالقلب, أما الإقرار باللسان فشرط لإجراء الأحكام. 

ذهب فريق كبير من الماتريدية إلى أن الإيمان هو التصديق بالقلب فقطء أما الإقرار باللسان 
فهو شرط للإيمان» وهو شرط من أجل معرفة أنه من المسلمين لتجري عليه أحكامهم» حتى إن 
من صدق الرسول (صلى الله عليه وسلم) في جميع ما جاء به من عند الله تعالى فهو مؤمن 
فيما بينه وبين الله تعالى وان لم يقر بلسانه. 

وهذا القول نص عليه الإمام أبو حنيفة (رحمه الله) في كتابه "العالم والمتعلم" . كما ذكر ذلك 
الأندكاني7 . فقال معرقًا الأيمان تعريفاً عامًا: "الإيمان هو التصديق والمعرفة واليقين والإقرار 
والإسلام07). ثم بين مكانة التصديق وأهميته وأنه العنصر الأساسي في الإيمان فقال: 'والناس 
في التصديق على ثلاثة منازل» فمنهم من صدق بالله وبما جاء منه بقلبه ولسانه» ومنهم من 
يصدق بلسانه ويكذب بقلبه» ومنهم من يصدق بقلبه ويكذب بلسانه7). ثم ذكر أن الأول مؤمن 
عند الله وعند الناسء» والثاني مؤمن عند الناس وكافر عند الله؛ والثالث كافر عند الناس مؤمن 
عند الله كما في حال المؤمن بقلبه الذي يظهر الكفر في حال التقية بلسانه(©. 

وهكذا يفهم من النص السابق أن ركن الإيمان الأساسي عند أبي حنيفة هو التصديقء أما 
الإقرار فهو متمم له وهو شرط لإجراء الأحكام الدنيوية على المؤمن©. 

وهذه الرواية عن أبي حنيفة . وهي أن الإيمان هو التصديق بالقلب» أما الإقرار باللسان فهو 
شرط لإجراء أحكام المسلمين» وهي ما دلت عليه بعض نصوص كتبه ونقلها عنه كثير من 
أصحابه . ليست هي الرواية الوحيدة عنه في تعريف الإيمان» بل روى عنه أيضًا: أن الإيمان هو 


(1)ق1/24أ- ص( ). 

(2) الموضع السابقء» وذكره أيضًا النسفي في تبصرة الأدلة (2/ 799).: والصابوني في الكفاية» انظر: نور الدين 
الصابوني آراؤه الكلامية من كتابه الكفاية دراسة وتحقيق لمحمد آروتشى (2/ 905).» رسالة ماجستير بكلية دار العلوم 
(1406ه . 1986م) تحت رقم (460). 

(3) رسالة العالم والمتعلم للإمام أبي حنيفة ص (16) تحقيق محمد زاهد الكوثريء المكتبة الأزهرية للتراث؛ الطبعة 
الأولى (1421ه . 2001م). وسيأتي التعريف بهذه الرسالة في قسم التحقيق. 

(4) الموضع السابق. 

(5) الموضع السابق. 

(6) انظر: الفرق الكلامية الإسلامية مدخل ودراسة د. علي عبد الفتاح المغربي ص (354).» مكتبة وهبة الطبعة 
الثانية (1415ه . 1995م). 


التصديق والإقرار كلاهما ركنان في الإيمان» وهو القول الثالث للماتريدية في تعريف الإيمان. 
وستضح هذه الرواية عند الحديث عن القول الثالث بعد قليل. 

ولم يقل بأن الركن الأساسي في الإيمان هو التصديق أبو حنيفة فقط . في رواية عنه . بل 
قال به أيضًا إمام الماتريدية بعد أبي حنيفة أبو منصور محمد بن محمد الماتريدي . كما ذكر 
ذلك الأندكاني!!)» وقد اقتصر الماتريدي على هذا القول وأيده بأدلة كثيرة» وذكر ذلك في أكثر 
من كتاب لهء فقال في كتاب التوحيد: 'أحق ما يكون به الإيمان القلوب"7). وذكر رأيه هذا 
بوضوح في كتاب التأويلات فقال: 'والإيمان عندنا هو التصديق بالقلب"(0. 

وتعريف الإيمان السابق هو ما ذهب إليه جمهور المحققين من الماتريدية» كنور الدين 
الصابوني7)» وأبي البركات النسفي0 وسعد الدين التفتازاني7). فهؤلاء ذهبوا إلى أن الإيمان هو 
هو التصديق بالقلب وانما الإقرار باللسان شرط لإجراء الأحكام في الدنيا؛ لأن التصديق بالقلب 
أمر باطن فلا بد له من علامة» فمن صدق بقلبه ولم يقر بلسانه فهو مؤمن عند الله وإن لم يكن 
مؤمنًا في أحكام الدنياء ومن أقر بلسانه ولم يصدق بقلبه كالمنافق فبالعكس. 

وقد أي أبو المعين النسفي هذا القول في التبصرة» وخالفه في بحر الكلام فقال بأن الإيمان 
له ركنان: تصديق بالقلب وإقرار باللسان7). وهو القول الثالث للماتريدية. 

واستدل من ذهب من الماتريدية إلى أن الإيمان هو التصديق بالقلب وأن الإقرار باللسان 
شرط لإجراء الأحكام»؛ بنفس الأدلة التي استدل بها الأشاعرة لهذا القول تقريبًا والتي ذكرناها 
سابقًا!. 

وقد استدل الأندكاني لأصحاب هذا الرأي بأن للإيمان معنى لغويًا وهو التصديق المطلق» 
ومعنى شرعيًا وهو تصديق الرسول (صلى الله عليه وسلم) بكل ما علم بالضرورة مجيئه به؛ إلا 
أنه فعل القلب ولا يطلع عليه أحد إلا الله فيجب الإقرار باللسان ليحكم عليه بأنه مؤمنء ولهذا لا 


(1)ق 1/24 -ص ( ). 
(2) ص (373). 

(3) تأويلات أهل السنة لأبي منصور الماتريدي (47/1) تحقيق د. إبراهيم عوضين والسيد عوضينء المجلس الأعلى 
للشئون الإسلامية (1415ه . 1994م). 

(4) انظر له: الكفاية (904/2).» والبداية ص (155). 

(5) انظر له: عمدة عقيدة أهل السنة والجماعة ص (23). 

(6) انظر له: شرح العقائد النسفية ص (126» 127). 

(7) انظر: تبصرة الأدلة(799/2 . 802)» وبحر الكلام ص(42) مطبعة كردستان العلمية بمصر (1329ه . 
1م ). 

(8) انظر: التوحيد للماتريدي ص (373 . 379).: وتبصرة الأدلة لأبي معين النسفي (799/2 . 602).؛ والكفاية 
للصابوني (2/ 904 . 913)» وشرح العقائد النسفية للتفتازانئي ص (126 . 128).؛ وقضايا الخلاف لمحمود سلامة 
ص (297,: 298). 


يجب في العمر إلا مرة؛ لظهور إيمانه بمرة واحدة» بخلاف التصديق فإنه يفترض دوامه؛ ولهذا 
يجوز الترخيص بالإتيان بضد الإقرار عند الإكراه بشرط كون القلب مطمئنًا بالإيمان» بخلاف 
التصديق حيث لا يجوز الإتيان بضده طرفة عين7). 

ويلاحظ على استدلال الأندكاني لأصحاب هذا الرأي عدم الاستعانة بالأدلة النقلية» وإنما 
اعتمد على استدلال عقلي واحد تدور حوله الأدلة النقلية والعقلية» وهو أن الإيمان معناه 
التصديق والتصديق محله القلب؛ أما غير التصديق فهو ليس أصلآت في الإيمان وإنما هو تابع 
له ودليل عليه. 

القول الثالث: الإيمان هو التصديق بالقلب والإقرار باللسان معا: 

ذهب فريق من الماتريدية إلى أن الإيمان هو التصديق بالقلب والإقرار باللسان معًا؛ ذلك 
لأن الإيمان هو التصديق والتصديق كما يكون بالقلب يكون باللسان وباللسان أبلغ» فيكون كل 
واحد منهما ركنًا في الباب» فلا يوجد إيمان إلا بهما عند الضرورة والعجزء فيجوز أن يسقط ركن 
الإيمان باللسان ويصح الإيمان كما في حالة الأخرس والمكره على النطق بالكفرء أما التصديق 
بالقلب فلا يصح إيمان بدونه بأي حال من الأحوال!©. 

وهم جعلوا الإقرار ركنا لا يسقط إلا في حال الإكراه وحصول الأعذار؛ لأن اللسان ترجمان 
الجنان فيكون دليل التصديق وجودًا وعدمّاء فإذا بدّل الإنسان التصديق بغيره في وقت يكون 
متمكنًا من إظهاره فيه كان كافرّاء وأما إذا زال تمكنه من الإظهار بالإكراه لم يصر كافرًا؛ ذلك أنه 
في الأول دليل على تبديل اعتقاده» وأما في الثاني فإن سبب الخوف على نفسه دليل ظاهر على 
بقاء التصديق في قلبه؛ فكان الإقرار باللسان ركن الإيمان وجودًا وعدمًا©. 


الفرق بين هذا القول والقول السابق: 

الفرق بين قول فريق الماتريدية القائلين بأن الإيمان هو التصديق بالقلب وأن الإقرار باللسان 
شرط لإجراء الأحكام» وقول الفريق الأخير وهو أن الإيمان هو التصديق بالقلب والإقرار باللسان 
عا . أن الإقرار عند الفريق الأول شرط للإيمان يتوقف عليه ولا يتم إلا به» لكنه غير داخل فيه 


(243)1/أءب-ص ( ). 

(2) انظر: أصول السرخسي لشمس الأئمة السرخسي (352/1» 353) تحقيق أبي الوفا الأفغاني» دار الكتب العلمية 
بيروتء الطبعة الأولى (1414ه . 1993م). وأصول الدين للبزدوي ص (145).» وبحر الكلام لأبي المعين النسفي 
ص (42)» والتسديد شرح التمهيد لأبي المعين النسفي لحسام الدين السغناقي ق 123 / أء مخطوط بدار الكتب 
المصرية تحت رقم (13) علم كلام مصطفى فاضلء وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي الغر (459).» والمسايرة لابن 
الهمام ص (2» 3) من الخاتمة. 

(3) انظر: أصول السرخسي (352/1» 353).» وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (181» 182). 


ولا مؤثر في حقيقته» بينما الإقرار عند الفريق الأخير ركن . أو جزء . من الإيمان داخل في 
حقيقته لا يتم وجوده إلا به. 

وقد وضح الأندكاني هذا الفرق بقوله: 'والفرق بين هذا القول والقول السابق: أن الإقرار شرط 
هناك وجزء هنا7!). ثم ذكر أنه على كلا القولين يجب الإقرار في العمر مرة(©. 

وهو على رأي من يرى أن الإقرار ركن فواضح, وأما على الرأي الآخر فمن أجل إجراء 
أحكام المسلمين عليه. 

وهنا كآثار تترتب على القولين السابقين وتتضم في ثلاثة أمورا": 

الأمر الأول: أنه على الرأي القائل بأن الإيمان هو التصديق مع الإقرار»ء فمن صدق بقلبه ولم 
يتفق له الإقرار باللسان في عمرة مرة لا يكون مؤمنًا عند الله تعالى» ولا يستحق الجنة ولا النجاة 
من الخلود في النار. بخلاف الرأي الأخير الذي جعل الإيمان اسمًا للتصديق فقط؛ فإن الإقرار 
حينئذ شرط لإجراء الأحكام في الدنيا من الصلاة عليه وخلفه والدفن في مقابر المسلمين 
والمطالبة بالعشور ونحو ذلك. 

الأمر الثافي: أن الإقرار على الرأي القائل بأنه شرط لإجراء الأحكام لا بد أن يكون على 
وجه الإعلان والإظهار على الإمام وغيره من أهل الإسلام» بخلاف ما إذا كان ركنا لإتمام 
الإيمان فإنه يكفي مجرد التكلم وان لم يظهر على الغير. 

الأمر الثالث: أن الخلاف بين القولين فيما إذا كان الإنسان قادرًا وترك التكلم لا على وجه 
الإباء؛ إذ العاجز كالأخرس مؤمن وفاقاء والمصرٌ على عدم الإقرار مع المطالبة به كافر وفاقًا؛ 
لكون ذلك من أمارات التصديق. 

وأرى أن الأمر الأول والثالث نادرا الحدوث. 

والقول الثالث من أقوال الماتريدية في الإيمان . وهو أن الإيمان تصديق بالقلب وإقرار 
باللسان . هو المروي عن أبي حينفة (رضي الله عنه) والمشهور عن أصحابه؛ فقد عرف أبو 
حنيفة الإيمان فقال: "الإيمان إقرار باللسان وتصديق بالجنان» والإقرار وحده لا يكون إيماتا؛ لأنه 
لو كان إيمانًا لكان المنافقون كلهم مؤمنين» وكذلك المعرفة وحدها لا تكون إيمانا؛ لأنها لو كانت 
إيمانًا لكان أهل الكتاب كلهم مؤمنين"). 


(1) انظر: ق 24 رب -* ص (20 ). 

(2) انظر: الموضع السابق. 

(3) انظر: شرح المقاصد للتفتازاني (178/5: 179). 

(4) وصية الإمام أبي حنيفة في التوحيد ص (76) مطبوعة مع رسالة العالم والمتعلم» تحقيق الكوثري. 


وقد قدّم الإمام أبو حنيفة في تعريفه للإيمان الإقرار على التصديقء للإشعار بأنه الأول في 
مقام الإظهار وإن كان التصديق هو المبدوء في حال الاعتبار؛ ولأن الشارع اكتفى من المرء 
بمجرد الإقرار ولم يفرق في الحكم بين المؤمن الصادق والمنافق!). 

وهذه الرواية عن أبي حنيفة مخالفة للرواية السابقة عنه التي تقول بأن الإيمان تصديق 
بالقلب» وأما الإقرار باللسان فشرط لإجراء الأحكام. ورغم ورود الروايتين عن أبي حنيفة إلا أن 
الرواية الأولى التي تعتبر الإقرار شرطًا لإجراء الأحكام . في رأي بعض الباحثين . هي ما استقر 
عليه الإمام وتُمَئْل رأيه الأخير في الإيمان؛ وذلك لأنها متأخرة عن الرواية الأولى0). وان في هذا 
القول نظر؛ لأن هذا التأخر غير ثابت بيقين» وهو ما حعل كثيرًا من الماتريدية يخالفونه ويقولون 
بالرواية الأخرى وهي أن الإيمان تصديق ولإقرار. 

فقول الماتريدية بأن الإيمان إقرار بالقلب وتصديق باللسان هو المشهور عن أصحاب أبي 
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النتدركتدي !ناه وكين الكنقنة الخلوات 01)؛ ومين القنة الشرهيس "ترفك الديع الزدو انا 


(1) انظر: شرح الفقه الأكبر للقاري ص (180: 181). 

(2) انظر: العقيدة الماتريدية لأبي الخير محمد أيوب ص(182) رسالة دكتوراه بكلية دار العلوم(1374ه . 1995م) 
تحت رقم (625). 

(3) انظر: التبصرة لأبي المعين النسفي (798/2): والصحائف للسمرقندي ص (450). 

(4) انظر: شرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (459/2). والطحاوي هو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلامة 
الأزدي الطحاويء أحد الثقات الأثبات والحفاظ الجهابذة» ولد في 'طحا" من صعيد مصر سنة (239) ونشأ بهاء تفقه 
على المذهب الشافعي ثم صار حنفيّاء وانتهت إليه رئاسة الحنفية بمصر. رحل إلى الشام» واتصل بأحمد بن طولون 
فكان من خاصته. توفي (رحمه الله) بالقاهرة سنة (321ه) من تصانيفه: 'شرح معاني الآثار"؛ و "بيان السنة"» و 
'أحكام القرآن" و "المختصر في الفقه" وشرح كثيرون. انظر: الجواهر المضية في طبقات الحنفية للقرشي (271/1 . 
7 والبداية والنهاية لابن كثير (224/11/6) تحقيق محمد عبد العزيز النجارء دار الغد العربي الطبعة الأولى 
(1412ه . 1991م)» وهدية العارفين للبغدادي (58/1: 59)» والأعلام لخير الدين الزركلي (1/ 206). 

(5) انظر: السواد الأعظم له ص (26). 

(6) انظر: شرح الفقه الأكبر للقاري ص (182»: 183). والحَلُواني هو شمس الأئمة عبد العزيز بن أحمد بن نصر 
الحلواني؛ من كبار أئمة الحنفية. نسبته إلى عمل الحَلُواء وربما قيل له: "الحلوائي". كان إمام أهل الرأي في وقته 
ببخارى» توفي (رحمه الله) سنة (448ه) أو (456). من كتبه "المبسوط" في الفقه» و "النوادر" في الفروع» و "الفتاوى', 
و 'شرح أدب القاضي" لأبي يوسف. انظر: الجواهر المضية للقرشي (2/ 429: 430).: وهدية العارفين للبغدادي (1/ 
7 678). 

(7) انظر: أصول الدين للسرخسي (352/1: 343)»: وستأتي ترجمة السرخسي في قسم التحقيق ق / - ص ( ). 


البزدوي!!) وأخوه صدر الإسلام أبو اليسر البزدوي؛ وهو ما ذكره أبو المعين النسفي في بحر 
الكلام()؛ والكمال بن الهمام في المسايرة2)» والشيخ زادة في نظم الفرائد(. 

أدلة القائلين بأن الإيمان اعتقاد بالقلب وإقرار باللسان©: 

1 . ما تم الإشارة إليه سابقًا وهو أن الإيمان هو التصديقء» والتصديق كما يكون بالقلب يكون 
باللسان» فيكون كل من التصديق القلبي والتصديق اللساني ركنًا في الإيمان» فاللسان ترجمان 
الجنان فيكون دليل التصديق وجودًا وعدمًا. 

2 . قوله تعالى: (قالت الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولما يدخل الإيمان في 
قلوبكم) 7 فلم يجعلهم مؤمنين حين لم يعتقدواء وكان فيه دلالة على أن التكليف ثابت في حق 
الاعتقاد» وأن الاعتقاد مقدور عليه؛ وفيه دليل على أن الإيمان بالقول إيمان أيضًا؛ لأنه قال: 
(ولما يدخل الإيمان في قلوبكم) فلا بد من الإيمان حتى يتصور دخوله في قلوبهم؛ وليس ذلك 
إلا الإيمان باللسان. 


(1) انظر: التسديد شرح التمهيد للسغناقي ق 23 / أ » وشرح العقائد النسفية للتفتازاني ص (126)» وشرح الفقه 
الأكبر للقاري ص (182»: 183). وفخر الإسلام البزدوي هو أبو الحسن علي بن محمد بن الحسين البزدوي» فقيه 
أصولي من كبار علماء الحنفية. ولد سنة (400ه) وسكن سمرقندء ونسبته إلى بَرْدَة قلعة بقرب "تسّف". له تصانيف 
منها: 'المبسوط”» و 'كنز الوصول" في أصول الفقه ويعرف بأصول البزدويء و 'تفسير القرآن" كبير جدّاء وشرح الجامع 
الصحيح البخاري. انظر: الجواهر المضية للقرشي (594/2»: 595)» وهدية العارفين للبغدادي (693/1)؛ والأعلام 
للزركلي (328/4: 329). 

(2) انظر: أصول الدين له ص (145: 146). 

(3) ص (42)؛ وأبو المعين النسفي ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق/ - ص ( ). 

(4) ص (2» 3) من الخاتمة» والكمال بن الهمام هو كمال الدين محمد بن عبد الواحد بن عبد الحميد السّيواسي» 
المعروف بابن الهمام. من كبار أئمة الحنفية العارفين بأصول الديانات والتفسير والفرائض والفقه والحساب واللغة 
والمنطق. ولد بالإسكندرية سنة (790ه) ونبغ في القاهرة» وأقام بحلب مدة وجاور الحرمين» ثم كان شيخ الشيوخ 
بالخانقاه الشيخونية بمصرء وكان معظمًا عند الملوك وأرباب الدولة» توفي بالقاهرة سنة (861ه). من كتبه: 'فتح 
القدير" في شرح الهداية» و "التحرير" في أصول الفقه» و "المسايرة", و 'زاد العصر" مختصر في فروع الحنفية. انظر: 
الضوء اللامع في أعيان القرن التاسع للشوكاني (127/8: 132) دار الجيلء بيروت الطبعة الأولى ( 1412 ه . 
2م ). وهدية العارفين للبغدادي (2/ 201)» والأعلام للزركلي (255/6). 

(5) ص (385)» والشيخ زادة هو عبد الرحيم بن علي بن المؤيد الأماسي الحنفي الصوفيء المعروف بشيخ زادة» 
توفي سنة (944ه). له 'نظم الفرائد وجمع الفوائد" ذكر فيه أربعين مسألة بين الأشاعرة والماتريدية. انظر: هدية 
العارفين للبغدادي (1/ 563). 

(6) انظر: أصول الدين للبزدوي ص (149). والمسايرة لابن الهمام ص (3»: 4) من الخاتمة» وشرح الفقه الأكبر 
للقاري ص (181» 182)» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (387» 388)» وقضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (297). 
(7) جزء من الآية رقم (14) من سورة الحجرات. 


3 . قوله تعالى: (من كفر بالله من بعد إيمانه إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإيمان ولكن من 
شرح بالكفر صدرًا فعليهم غضب من الله ولهم عذاب عظيم) ()؛ معناه: من كفر بالله من بعد 
إيمانه وشرح بالكفر صدرًا فعليهم غضب من الله ولهم عذاب عظيم إلا من أكره وقلبه مطمئن 
بالإيمان» فجعل النطق باللسان كفرًا وبالقلب كفرّاء ولكن عفا عنه إذا كفر بالنطق ولم يكفر 
بالقلب عند الإكراه؛ لأن الإكراه يتصور في النطق ولا يتصور في الاعتقاد» ولما كان الكفر 
بالقلب واللسان فالإيمان بالنطق والاعتقاد جميعًا؛ لأن الكفر ترك الإيمان. 

4 .قول الرسول (صلى الله عليه وسلم): "أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا: لا إله إلا 
الله" ففيه دلالة صريحة أن الإقرار باللسان ركن في الإيمان. 

5 . الاحتياط في اعتبار الركنية» والاحتياط لازم سيما في أصل كل أصلء فجعل الإقرار 
بالشهادتين ركنًا من الإيمان هو الاحتياط بالنسبة إلى جعله شرطًا خارجًا عن حقيقة الإيمان» 
والنصوص دالة على كونه ركتّا. 

6 . ذم الله تعالى المتمكن المعاند فقال: (وجحدوا بها واستيقنتها أنفسهم ظلمًا وعلوًا فانظر 
كيف كان عاقبة المفسدين) , فلو لم يكن الإقرار ركنا لازمًا لما ذمه. 


هه هو هم 


موقف الأندكاني من حقيقة الايمان: 

ذهب الأندكاني في تعريف الإيمان وبيان حقيقته إلى القول الأخير من أقوال الماتريدية» وهو 
أن الإيمان تصديق بالقلب وإقرار باللسان» حيث قال بعد ذكر هذا القول: 'وعليه التعويل"7), أي: 
أي: هو الصواب الذي يجب الاعتماد عليه والعمل به. 

وقد استدل الأندكاني لذلكبعدة أدلة بعضها إيجابي وبعضها ماقا فالايجابي 
ذهب فيه إلى توضيح هذا القول وإثباته وهو أن الإيمان هو التصديق بالقلب والإقرار باللسان؛ 
والسلبي تعرض فيه للأقوال المعتد بها في الإيمان من كونه هو التصديق وحده دون الإقرار الذي 
يعتبر شرطًا لإجراء الأحكام» أو هو الاعتقاد بالقلب والإقرار باللسان والعمل بالأركان. فنفى في 
الأول أن يكون الإيمان هو التصديق وحده؛ وأخرج من الثاني العمل من أن يكون من أركان 
الإيمان. فقد اعتمد الأندكاني لنفي كون العمل داخلاً في مسمى الإيمان على دليلين» كما أن 
هناك دليلاً ثالنًا ذكره لكنه بيّن أنه غير صريح في إثبات المطلوب7). 


(1) الآية رقم (106) من سورة النحل. 
(2) مر هذا الحديث قريبًاء 

(3) الآية رقم (14) من سورة النمل. 
(4) ق 24 /ب- ص( ). 

(5)ق 1/27.1/26أ- ص( ). 
(6) ق26/أءب -ص( ). 


الدلبل الأول: قوله تعالى: (ومن يعمل من الصالحات من ذكر أو أنثى وهو مؤمن) (), 
حيث جعل المولى جل وعلا الإيمان شرطًا لصحة العمل الصالح؛ لأن الأحوال شروط . والحال 
هنا قوله تعالى: (وهو مؤمن) . والشرط غير المشروطء فثبت أن العمل ليس في شيء من ماهية 
الإيمان. 

الدليل الثافي: قوله تعالى: (يوم يأتي بعض آيات ربك لا ينفع نفسًا إيمانها لم تكن آمنت 
من قبل أو كسبت في إيمانها خيرًا) 7 والخير المراد به هنا العمل الصالح0)» وقد جعل الإيمان 
ظرفًا والظرف غير المظروف. 

الدليل الثالث: قوله تعالى: (الذين آمنوا وعملوا الصالحات) 7), والاستدلال به يكون 
بدعوى أن العطف هنا يقتضي المغايرة» وهو ما استدل به معظم من نفى أن تدخل الأعمال في 
مسمى الإيمان0. والأندكاني لم يعتمد هذا الدليل أويتمسك به في إثبات كون الأعمال غير 
داخلة في مسمى الإيمان؛ لأن العطف كما يجوز أن يقتضي المغايرة يجوز أن يكون عطفًا 
تفسيريّاء كما أنه . وهو ما لم يذكره الأندكاني . يجوز أن يكون من عطف الخاص على العام 
لبيان أهميته. وعدم استدلال الأندكاني بهذا الدليل رغم أن معظم المتكلمين استدلوا به يدل على 
أنه ليس ناقلاً أو مقلدًا في كل ما يذكره في هذا الكتاب» وانما له آراؤه الخاصة وأفكاره المتميزة؛ 
وأنه يُغْمل عقله ويدير ذهنه فيما يذكره ويطلع عليه. 

واعتمد الأندكاني على نفي كون التصديق وحده هو الإيمان دون الإقرار الذي يعتبر شرطًا 
لإجراء الأحكام على دليل واحد لكن يؤيده النص والإجماع؛ وذكر النص وبينه ولكن لم يذكر ما 
يدل على الإجماع7). وهو دليل يصح أن يكون دليلاً إيجابيًا يبت أن الإيمان تصديق وإقرار. 

وهذا الدليل هو: أن المؤمن لو أجرى على لسانه كلمة الكفر حال الاختيار وقلبه مطمئن 
بالإيمان لا ينفعه ذلك الاختيار ويكفرء فلو كان الإيمان هو التصديق وحده لكان من أجرى كلمة 
الكفر حال الاختيار وقلبه مطمئن بالإيمان . مؤمنًا. ويؤيد هذا الدليل النص والإجماع: 


(1) جزء من الآية رقم (124) من سورة النساء. 
(2) جزء من الآية رقم (158) من سورة الأنعام. 

(3) كما في تفسير القرآن العظيم لأبي الفداء الحافظ ابن كثير (313/2) تحقيق حسين بن إبراهيم زهران» دار إحياء 
الكتب العربية بدون تاريخ. 

(4) جزء من آيات كثيرة منها: الآية رقم (25)» (277) من سورة البقرة» والآية رقم (57) من سورة آل عمران» والآية 
رقم (9)» (93) من سورة المائدة. 

(5) انظر: التمهيد لقواعد التوحيد لأبي الثناء محمود بن زيد اللامشي ص (131) تحقيق عبد المجيد تركيء دار 
الغرب الإسلامي بيروتء الطبعة الأولى (1995م). والمحصل لفخر الدين الرازي ص (173)» وشرح العقائد للتفتازاني 
ص (128). 

(96:3:16اودو 27 ]خسن ا 1 


آما الخص فقوله تعالى: (من كفر بالله بعد إيمانه إلا من أكره وقلبه مطمئن بالإيمان) ('), 
قصر الترخيص بإجراء كلمة الكفر على اللسان على حالة الإكراه بشرط اطمئنان القلب بالإيمان» 
فبقي ما وراء هذه الحالة على عموم الحرمة الداخلة تحت صدر الكلام؛ وهو حالتا الاختيار مع 
الاطمئنان وعدمه وحالة الإكراه مع عدم الاطمئنان» والتصديق يدخل ضمن حالة الاطمئنان مع 
الاختيار التي يشملها الحرمة» فدل على أن الإيمان ليس التصديق وحده. 

أما الإجما: فقد أجمع المسلمون على كفر من قال كلمة الكفر حال الاختيار وقلبه مطمئن 
بالإيمان» وقد ذكر ذلك العلماء في كتبهمء قال ابن حزم: 'ولما قال تعالى: (إلا من أكره وقلبه 
مطمئن بالإيمان ولكن من شرح بالكفر صدرًا) خرج من ثبت إكراهه عن أن يكون بإظهار الكفر 
كافرًا إلى رخصة الله تعالى والثبات على الإيمان» وبقي من أظهر الكفر لا قارنًا ولا شاهدًا ولا 
حاكيًا ولا مكرهًا على وجوب الكفر له بإجماع الأمة على الحكم له بحكم الكفر» وبحكم رسول الله 
(صلى الله عليه وسلم) بذلك» وبنص القرآن على من قال كلمة الكفر أنه كافر". 

وقال ابن تهمية: 'إِنْ سب الله أو سب رسوله كَقَرَ ظاهرًا وباطنّاء سواء كان الساب يعتقد 
أن ذلك محرم أو كان ستحلاً ذه أو كان ذاهلاً عن اعتقاده: هذا :مذفت النقياء.وسائر أهل 
السنة"(, 

أما الدليل الإيجابي: الذي استدل به الأندكاني على أن الإيمان هو تصديق بالقلب وإقرار 
باللسان فهو دليل واحد يحمل في طياته أن العمل غير داخل في الإيمان» وهو قوله تعالى حكاية 
عن سحرة فرعون: (إنا آمنا بربنا ليغفر لنا خطايانا وما أكرهتنا عليه من السحر) ؛ قال 
الأندكاني: "وما صدر منهم إلا الإقرار والتصديق, وقد رضي الله تعالى هذا القول منهم ورضي 
إيمانهم» فدل على أن العمل بمعزل عن الإيمان”"(5. 


هو 6ه 


0 


هه 6 


بداية مباحث الإيمان من الأمور الكبيرة التي يجب الاهتمام بها والحرص الشديد في تناولها؛ 
إذ ينبني عليها دخول الإنسان في الدين أو استمراره فيه أو خروجه منه؛ كما ينبني عليها تحقيق 
موجيات هذا الإيمان ومتطلباقه» ومعرفة حقيقة:الايمان تأخذ مكان الصندارة نين مباحته..وعند 


(1) جزء من الآية رقم (106) من سورة النحل. 

(2) الفصل في الملل والنحل (250/3). 

(3) الصارم المسلول على شاتم الرسول لأحمد بن تيمية ص (512» 513)» تحقيق محمد محي الدين عبد الحميد» 
المكتبة العصرية بيروت (1415ه . 1994م) وانظر: حقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد بن عبد الهادي 
المصري ص (113 . 115). 

(4) جزء من الآية رقم (73) من سورة طه. 

(5) انظر: ق 26 / ب - ص (. ). 


النظر في أقوال الناس في حقيقة الإيمان نجد أن بعض هذه الأقوال لا يستأهل التوقف عنده ولا 
النظر إليه بعين الاعتبار؛ لهشاشته ووضوح فساده وبطلانه» كقول الكرامية بأن الإيمان هو 
الإقرار باللسان وحدهء وقول جهم بأنه هو المعرفة وحدها؛ إذ يلزم على الأول أن يكون المنافق 
مؤمنًا وعلى الثاني أن يكون فرعون والمشركون مؤمنين» وهو أمر لا يقر به أي عاقل. 

أما أقوال أهل السنة عمومًا من الأشاعرة والماتريدية والسلف بأن الإيمان هو التصديق 
بالقلب وحده وأن الإقرار باللسان شرط لإجراء الأحكام» أو أنه هو التصديق بالقلب والإقرار 
باللسان» أو أنه هو التصديق بالقلب والإقرار باللسان والعمل بالأركان . فنجد عند التأمل فيها أن 
الاختلاف بينها اختلاف شكلي يرجع إلى اللفظ والعبارة دون الاعتبار والحقيقة. 

أما بالنسبة إلى الاختلاف في الإقرار باللسان وهل هو ركن في الإيمان أم شرط لإجراء 
أحكام المسلمين على القائل به؟ فهو اختلاف صوري؛ إذ أوجب كلا الفريقين الإقرار باللسان 
والنطق بالشهادتين في العمر ولو مرة واحدة» ومَنْ مِن المسلمين لا يتفوه بالشهادتين في يومه . لا 
في عمره . مرات؟! وكيف لا وهي ضمن أركان الصلاة المأمور بأدائها في اليوم خمس مرات؟!. 

وأما بالنسبة للاختلاف في العمل وهل هو داخل في ماهية الإيمان أم لا؟ فهو اختلاف 
صوري كذلك؛ لأن الكل متفق على أن مرتكب الكبيرة لا يخرج من الإيمان» بل هو في مشيئة 
الله بين أن يعذبه أو يعفو عنهء فكون أعمال الجوارح لازمة لإيمان القلب أو جزءًا من الإيمان 
نزاع لفظي لا يترتب عليه فساد اعتقاد» وقد أجمعوا على أن المرء لو صذق بقلبه وأقر بلسانه 
وامتنع من العمل بجوارحه؛ يكون عاصيًا لله ورسوله مستحقًا للوعيد(!). وإنما الخلاف في ذلك مع 
المعتزلة والخوارج الذين جعلوا الأعمال شرطًا في صحة الإيمان فحكموا على مرتكب الكبيرة 
بالخلود في النارء بينما السلف جعلوها شرطًا في كماله» وهو ما تم ذكره سابقًا. 


)1( انظر: الإيمان لابن تيمية ص (2)254» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبني العز (2/ 02 03) وحقيقة 
الإيمان لمحمد المصريء ص (201 . 207). 


المسألة الثالثة: موقف الأندكاني من إيمان المقلت: 

اختلف المسلمون في إيمان المقلد»ء هل هو صحيح أم أنه لا يصح؟ على أقوال» وقبل 
الشروع في بيان هذه الأقوال أوضح أولاً معنى التقليد في اللغة والدين: 

أما التقليد في اللتغة: فهو مصدر الفعل المشدد 'قلّد' ويختلف معناه بحسب السياق 
وحسب كونه متعديًا لمفعول واحد أم لمفعولين» ومن معانيه: قلّد فلانًا القلادة: جعلها في عنقه؛ 
وقلّده السيف: جعل حمالته في عنقه؛ وقلّد البدئة: علّق في عنقها شيئًا لِيُعْلم أنها هديء وقلد 
فلانًا: اتبعه فيما يقول أو يفعل من غير حجة ولا دليل!). 

وأما التقليد في الدين:فهو اتباع الإنسان غيره في الدين من غير نظر أو دليل» فكأن 
المقلد في الدين جعل الذي ذُعَِ إليه قلادة في عنق الداعي إليه. وهذا التقليد قد يكون عن شك» 
بمعنى أنه إن كان حقًا فحق على الثبات وإن كان باطلاً فوباله على من قلّده وهذا المقلد ليس 
بمؤمن بلا خلاف؛ لأنه لم يعتقد ما يجب اعتقاده» ولم يصدّق الرسول . الداعي . فيما جاء به من 
عند الله تعالى» بل هو شاك في ذلكء والإيمان مع الشك لا يصح. وإنما الخلاف في مقلد اعتقد 
ما يجب عليه اعتقاده» وصدق الداعي في جميع ما دعاه إليه من غير شكء لكن بلا دليل2). 

وعن أقوال الناس في إيمان المقلد فقدذكر الأندكاني أن الناس اختلفوا في ذلك, وذكر أقوالهم 
. وهي ثلاثة . كما بلي: 

القول الأول: ذهب جمهور أهل السنة والجماعة من الماتريدية إلى أن إيمان المقلد صحيح.ء 
فيتأهل لما وعد الله تعالى المؤمنين في الآخرة» لكن ترك الاستدلال منه معصية(. 

وقد ذكر الأندكاني أيضًا أن هذا مذهب جمهور العلماء كأبي حنيفة وسفيان الثوري ومالك 
والأوزاعي وأئمة الحديث (رحمهم الله تعالى) ). 


وقد استدل هؤلاء على أن إبمان المقلد صحيمح بما بلِي: 


(1) انظر: مختار الصحاح لمحمد بن أبي بكر الرازي ص (648)» والمعجم الوسيط (783/2) مادة (ق ل د). 

(2) انظر: أصول الدين للبغدادي ص (2254).؛ والتمهيد لقواعد التوحيد للامشي ص (135: 136)» والتعريفات 
للجرجاني ص (72). 

(3) انظر: أصول الدين للبزدوي ص (152)»: وتبصرة الأدلة للنسفي (25/1)» والتمهيد للامشي ص (136).» والبداية 
للصابوني ص (154)» والمسايرة لابن الهمام ص (16) من الخاتمة» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (397)» وإمام أهل 
السنة والجماعة أبو منصور الماتريدي وآراؤه الكلامية د. عبد الفتاح محمد المغربي ص (387: 388).» مكتبة وهبة 
الطبعة الأولى (1405ه . 1985م). وقضايا الخلاف الكلامية لمحمود سلامة ص (314» 315). 

(4) انظر: أصول الدين للبغدادي ص (254).» وأصول الدين للبزدوي ص (152» 153)» ونظم الفرائد للشيخ زادة 
ص (400» 401)» والتبصرة للنسفي (25/1 . 28)» والتمهيد للامشي ص (136)» وفتح الباري لابن حجر (13/ 
2 / 366). 


1 .أن المقلد أتى بحدٌ الإيمان وحقيقته؛ إذ الإيمان هو التصديق في اللغة» وفي الشرع: 
تصديق محمد (صلى الله عليه وسلم) بما جاء به من عند الله تعالى عند البعضء والإقرار 
والتصديق عند العامة» وقد أتى المقلد به فيكون مؤمنًا. 

2 . أن النبي (صلى الله عليه وسلم) والصحابة والتابعين قبلوا إيمان الأعراب الخالين عن 
النظر والاستدلال» ولم يشتغلوا بتعليمهم الدلائل: فلو كان النظر والاستدلال شرطًا في صحة 
الإيمان لما ثُركوا. 

3 أن الأمة بأجمعهم قضوا بأن إيمان العامة صحيح. وكذلك الصحابة (رضي الله عنهم) 
فمن خالف هذا فقد خالف جميع الأمة» وخلاف إجماع الأمة ضلال وبدعة. 

4 . أن السالك في طريق الهدى عن تقليد كالسالك عن دليل وواصل إلى المقصود مثله؛ 
وهذا كمن سلك طريق مكة عن تقليد يصل إلى مكة كمن سلك عن دليل. 

القول الثاني: ذهب أصحابه إلى أن معرفة صدق الرسول (صلى الله عليه وسلم) بالتحقيق 
شرط لصحة إيمانه» ثم افترق هؤلاء فرقتين: فالأشعري على أن ذلك بدلالة العقل» والشيخ الإمام 
الرِنْتُفْقَنى!!) على أن ذلك بدلالة المعجزة. 

هذا تعبير الأندكاني عن قول الرستغفنى والأشعري!؛ وهو تعبير غير واضح ولا مبين 
لمذهب الرجلين» فالرستغفنى ذهب إلى أنه لا يكون المقلد مؤمنًا ما لم يبن اعتقاده على دليل» 
وهو أن يعرف أن المبلّغ رسول وأنه ظهرت على يده المعجزات؛ وإذا عرف ذلك وقبل منه القول 
في حدوث العالم وقدم الصانع ووحدانية الله تعالى» واعتقد ذلك بناء على قوله . يكون مؤمئّاء وإن 
كان لا يعرف صحة كل واحد من هذه الأشياء بدليل عقلي©. 

وحجة الرستغفنى . كما بينها اللامشي . : هي أنه لابد للإنسان من الاعتقاد ليكون مؤمنّاء 
والاعتقاد لا يتحقق مع الشكء والشك لا يزول إلا بدليل موجب للعلمء والدلائل الموجبة للعلم 
ثلاثة: الحسء والاستدلال العقلي» والخبر الصادق. والحس ليس بطريق لمعرفة حقيقة الأشياء 
وبطلانها وصحتها وفسادهاء فلا بد من الاستدلال العقلي أو الخبر الصادقء وأيهما وجد يكتفى 
به؛ لأن كل واحد منهما طريق لوقوع العلم به"). 


2) 


(1) هو أبو الحسن علي بن سعيد الرُسْتْغْقنَى (ت 345ه) من أصحاب الماتريديء ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق 
8ب -ص( ). 

(2) انظر: ق 28 /ب - ص (. ). 

(3) انظر: تبصرة الأدلة للنسفي (28/1) والكفاية للصابوني (921/2)» والتمهيد للامشي ص (137). 

(4) انظر» التمهيد للامشي صن (137: 138): 


وأما الأشعري فقد نسب إليه أنه اشترط لصحة الإيمان أن يعرف الإنسان كل مسألة من 
المسائل الاعتقادية بالدليل العقلي» غير أن الشرط أن يعرف ذلك بقلبه ولا يشترط أن يعبّر عنه 
بلسانه ويجادل خصمه0!0. 

وحجته في ذلك . كما ذكرها اللامشي أيضًا . : أن الاعتقاد لا يتحقق مع الشك؛ وقول 
الربسول (صلى الله عليه وسلم) ليس بدليل في وحدانية الله تعالى وحدوث العالم وقدم الصانع 
ونحو؛ لأن قوله لا يكون حجة إلا بعد تبوت رسالته» ولا وجه إلى القول برسالته إلا بعد معرفة 
مرسله» ووجود مرسله . وهو الصانع جل وعلا . إنما يعرف بحدوث العالم» فيتعلق صيرورة قوله 
حجة بحدوث العالم وثبوت الصانع» وإذا ثبت أن قوله ليس بحجة فلا بد من الاستدلال بدليل 
العقل(2), 

وقد بين عبد القاهر البغدادي أنه لا ينبغي أن يفهم من كلام الأشعري السابق أن المعتقد 
للحق بالتقليد كافر؛ لأن هذا وإن لم يكن عند الأشعري مؤمنًا على الإطلاق فليس بكافر؛ لوجود 
ما يضاد الكفر والشرك منه وهو التصديقء لكنه عاص بتركه النظر والاستدلال» فيعفو الله عنه 
أو يعذبه بقدر ذنبه وعاقبته الجنة(. وهذا يشعر . كما يقول التفتازاني . بأن مراد الأشعري أن 
المقلد لا يكون مؤمنًا على الكمال كما في ترك الأعمالء وإلا فهو لا يقول بالمنزلة بين المنزلتين» 
ولا بدخول غير المؤمن الجنة» وعند هذا يظهر أنه لا خلاف معه على التحقيق4) 

وقد نقل عن الأشعري أن إيمان ا ا 7 وقد نفى ذلك 
يكن العلماء وقال: هذا كنف وزوز" وقال خيرة: لو صح عنه فإنما أراد به من اختلج في قلبه 
قلبه شيء من صدق السمعيات القطعية من حدوث العالم أو الحشر أو النبوة» وجب أن يجتهد 
في إزالته بالدليل العقلي» فإن بقي على ذلك لم يصح إيمانه!". 

ويجب . كما قال بعض الباحثين . أن يستبعد هذا القول عن الأشعري؛ لأنه لا يوجد ما يثبت 
اس اس سي ل و الل ل ا و 
متابعة أهل السنة وموافقتهم من جهة أخرى7). وقد ذكر لنا البزدوي ما ينهى الخلاف في رأي 


(1) انظر: أصول الدين للبغدادي ص (255).: وتبصرة الأدلة للنسفي (28/1»: 29).» والكفاية للصابوني (919/2)» 
والتمهيد للامشي ص (138)»؛ وشرح المقاصد للتفتازاني (220/5)» ونظام الفوائد للشيخ زادة ص (398: 399). 

(2) انظر: التمهيد للامشي ص (138/ 139). 

(3) انظر: أصول الدين للبغدادي ص (255).» وتبصرة الأدلة للنسفي (29/1). 

(4) انظر: شرح المقاصد للتفتازاني (220/5»: 221). 

(5) انظر: تشنيف المسامع للزركشي (4/ 625). 

(6) المرجع السابق الموضع نفسه. 

(7) المرجع السابق الموضع نفسه 

(8) انظر: الآراء الكلامية لصفي الدين الهندي لثائر الحلاق ص (58). 


الأشعري في إيمان المقلد بقوله: 'واختلفت الروايات عن الأشعريء والصحيح من الروايات أنه 
مؤمن .)١(‏ 

وقد تابع جمهور الأشاعرة شيخهم فأوجبوا الاستدلال ولم يجيزوا التقليد"). قال البغدادي: 
'من شرط صحة الإيمان عندنا تقدّم المعرفة بالأصول العقلية» في التوحيد والحكمة والعدل وثبوت 
النبوة والرسالة واعتقاد أركان شريعة الإسلام» ومن شرطه معرفة صحة ذلك كله بأدلته المشهورة 
وان لم يعلم دليل فروعها”27) 

وقد استدلوا لذلك بأدلة كثيرة منها#: 

1 .أن تحصيل العلم في أصول الدين واجب على الرسول (صلى الله عليه وسلم) بقوله 
تعالى: (فاعلم أنه لا إله إلا الله) 27 فكذا على الأمة لقوله تعالى: (لقد كان لكم في رسول الله 
أسوة حسنة لمن كان يرجو الله واليوم الآخر) 6. 

2 . أن التقليد كما هو مذموم عقلاً مذموم شرعًا؛ لقوله تعالى في ذم المقلدين: (إنا وجدنا 
آباءنا على أمة وإنا على آثارهم مقتدون) 27» وقوله تعالى: (وقالوا ربنا إنا أطعنا سادتنا وكبراءنا 
فأضلونا السبيلا) (8), والآيات في هذا كثيرة. 

3 الإجماع منعقد على وجوب معرفة الله تعالى وصفاته» وهي غير حاصلة بالتقليد؛ لأن 
المقلد غير معصوم عن الخطأء ومن كان كذلك فخبره لا يفيد العلم ولا يوجب التصديقء ولو كان 
مفيدًا للعلم لكان حاصلاً لمن قلّد في حدوث العالم ولمن قلد في قدمه؛ وهو ممتنع. 

4 . أن الواجب تقليد المحقء ولا تعرف حتقيقته إلا بالدليل» فإذا عرف العامي أن قول من 
يقلده صحيح خرج عن كونه مقلدَا. 

5 .أن الإيمان إدخال النفس في الأمان» وذلك إنما يكون إذا عرف ما اعتقده على وجه 
يأمن به من الوقوع في الشبهة» فإذا لم يعرف كذلك لم يأمن من أن يكون ملتبسّا عليه» فلا يكون 
التصديق العاري من المعرفة معتبرًا في الإيمان. 


(1) انظر: أصول الدين للبزدوي ص (152). 
(2) انظر: الإنصاف للباقلاني ص (22).» والإشارة إلى مذهب أهل الحق لأبي إسحاق الشيرازي ص (111: 112) 
تحقيق د. محمد السيد الجليند» المجلس الأعلى للشئون الإسلامية (1420ه . 1999م). وتشنيف المسامع للزركشي 
(4/ 623)؛ وشرح المقاصد للتفتازاني (220/5).؛ ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (398 . 402). 

3) أصول الدين له ص (269). 
4) انظر: المراجع في الهامش قبل السابق. 


5 جزء من الآية رقم (19) من سورة محمد. 


7) جزء من الآية رقم (23) من سورة الزخرف. 


ل 
4 
)5( 
(6) جزء من الآية رقم (21) من سورة الأحزاب. 
)7( 
)85 


8 الآية رقم قم (67) من سورة ة الأحزاب. 


ومن أجل هذه الأدلة وغيرها ذهب أصحاب القول الأول . وهم جمهور العلماء . إلى معصية 
َدَنْ ترك الاستدلال. 

وقد ظن بعض الباحثين أن الأشعري والأشاعرة يكفرون المقلد!')؛ وهو ما حكاه ابن حزم في 
الفصّل وإن كان لم ينقل عن أحد منهم تفكير المقلد صراحة/). 

أما الأشعري فقد بينا رأيه سابقًاء وأما الأشاعرة فقد أجمعوا على أن العوام مؤمنون عارفون 
بالله تعالى وأنهم في الجنة للأخبار والإجماع فيه» لكن منهم من قال: لا بد من نظر عقلي في 
العقائد» وقد حصل للعوام» منه القدر الكافي؛ فإن فطرتهم جُبِلّت على توحيد الصانع وقدمه 
وحدوث الموجودات» وإن عجزوا عن التعبير عنه على اصطلاح المتكلمين» والعلم بالعبارة علم 
زائد لا يلزمهم!"). وعلى هذا يحمل قولهم السابق في حق المقلد الشاك. 

ويدل على ذلك أيضًا أن البغدادي الذي نقلت قوله السابق يقول: "قال أصحابنا: كل من 
اعتقد أركان الدين تقليدًا من غير معرفة بأدلتها ننظر فيه فإن اعتقد مع ذلك جواز ورود شبهة 
عليهاء وقال: لا آمن أن يرد عليها من الشّبّه ما يفسدها . فهذا غير مؤمن بالله ولا مطيع له بل 
هو كافر» وإن اعتقد الحق ولم يعرف دليله واعتقد مع ذلك أنه ليس في الشبه ما يفسد اعتقاده 
فهو الذي اختلف فيه أصحابنا: فمنهم من قال: هو مؤمن وحكم الإسلام له لازم وهو مطيع لله 
تعالى باعتقاده وسائر طاعاته؛ وإن كان عاصيًا بتركه النظر والاستدلال المؤدي إلى معرفة أدلة 
قواعد الدين» وان مات على ذلك رجونا له الشفاعة وغفران معصيته برحمة الله» وان عوقب على 
معصيته لم يكن عذابه مؤبدّاء وصارت عاقبة أمره الجنة بحمد الله ومَنّه"0). وهو رأي جمهور 
العلماء نفسه. 

القول الثالئ: قالت المعتزلة: معرفة كل مسألة من الاعتقاديات بدلالة العقل على وجه 
يتمكن من دفع الشبهة . شرط لصحة الإيمان. 

هكذا نقل الأندكاني قول المعتزلة السابق» ثم علق عليه قائلاً: 'فلا يكون المقلد مؤمنًا 
عندهم '(5). 

وقول المعتزلة هذا ونفيهم الإيمان عن المقلد نَسبَّهُ إليهم خصومهمء فقد حكى عبد القاهر 
البغدادي اختلافهم فيمن اعتقد الحق تقليدًا فقال: 'فمنهم من قال: إنه فاسق بتركه النظر 
والاستدلال. 


(1) انظ مقدمة كتاب التويدية للماتريدي: .د فلح أله خليف: صن (26): 
(2) انظر: الفصل لابن حزم (67/4). 

(3) انظر: تشنيف المسامع ص (625: 626). 

(4) أ 

) 


4) أصول الدين له ص (254). 


فالفاسق عندهم لا مؤمن ولا كافر» ومنهم من زعم أنه كافر لم يصح توبته عن كفره لتركه 
بعض فروضه. وزعم أبو هاشم أن الكافر لو اعتقد جميع أركان دين الإسلام واعتقد جميع 
أصول أبي هاشمء وعرف دليل كل أصل له إلا أصلاً واحدًا جهل دليله من أصول العدل 
والتوحيد عنده . فهو كافر ومقلدوه كلهم كفرة عنده'(!). 

وقد تناقل المتكلمون ما حكاه عبد القاهر البغدادي عنهمء فقال أبو المعين النسفي: "واختلفت 
المعتزلة في هذا المعتقد لا عن دليل» قال عامتهم: إنه ليس بمؤمنء وقال أبو هاشم منهم: إنه 
كافر. كذا حكى عنهم عبد القاهر البغدادي". 

وهذا الكلام المنسوب للمعتزلة قد يدل عليه ما ذكروه في كتبهم من فساد التقليد» وأنه لايصح 
بحال من الأحوال؛ لأن المقلد لا يأمن خطأ من قلده فيما يقدم عليه من الاعتقاد وأن يكون جهلاً 
قبيحّاء والإقدام على ما لا يؤمن كونه جهلاً قبيحًا بمنزلة الإقدام عليه مع القطع على ذلك(6. 

والمعتزلة وان جوزوا للعامي التقليد في الفروع لكنهم لم يجوزوا له ألبتة التقليد في الأصول؛ 
قال في شرح الأصول الخمسة: 'فإن قيل: ألستم جوزتم للعامي تقليد العالم؟ قلنا: إن ذلك ليس 
بتقليد؛ فإنا إنما جوزنا له الرجوع إلى قول العالم» لقوله تعالى: (فاسألوا أهل الذكر إن كنتم لا 
تعلمون) 7), لأن الأمة اتفقت على الرجوع إليه» فلا يكون تقليدَاء وبعد فإنا إنما سوغنا له ذلك 
في الفروع وفيما يكون طريقه الاجتهاد» فلا يصح قياس الأصول عليه؛ وعلى أنّا لم نجوز 
للعامي أن يعتقد صدق ما يقوله العالم والقطع عليه وعلى أن خلافه كذبء وانما الذي سوغناه له 
أن يعمل بقوله فقط'(©. 

إلا أنه رغم معارضة المعتزلة الشديدة للتقليد إلا أنهم لم يكفروا العامي ولم يلزموه . كما نقل 
عنهم . معرفة كل مسألة من مسائل الأصول بالدليل على وجه يتمكن من دفع الشبهة؛ بل ألزموه 
أن يعرف مسائل الأصول على سبيل الجملة لا على سبيل التفصيلء ما لم تحدث له شبهة 
تشككه فحينئذ يلزمه النظر فيما يزيل تلك الشبهة. جاء في شرح الأصول الخمسة عند الحديث 
عما يلزم المكلف معرفته في أصول الدين: أن العامي أيضًا يلزمه معرفة هذه الأصول على 


(1) أصول الدين ص (255). 

(2) تبصرة الأدلة (29/1)» وكذا ذكر غيره انظر: التمهيد للامشي ص (140» 141)؛: وشرح المقاصد للتفتازاني 
(220/5: 221). 

(3) انظر: المغني في أبواب التوحيد والعدل؛ للقاضي عبد الجبار (123/12. 126)حققه جمع من العلماء وراجعه د: 
إبراهيم مدكورء الدار المصرية للتأليف والترجمة. وشرح الأصول الخمسة للقاضي أيضًا ص(61. 63). 

(4) جزء من الآية رقم (43) من سورة النحل» ومن الآية رقم (7) من سورة الأنبياء. 

(5) شرح الأصول الخمسة ص (63). 


سبيل الجملة» وإن لم يلزمه معرفتها على سبيل التفصيل؛ لأن من لم يعرف هذه الأصول لا على 
الجملة ولا على التفصيل لم يتكامل علمه بالتوحيد والعدل!!). 

وقال القاضي عبد الجبار: 'فإن قال: أفما يجوز للعوام التقليد في معرفة الله والرجوع إلى 
العلماء؟ قيل له: لاء بل يلزمهم إذا كانوا عقلاء مكلفين أن يستدلوا على الله جل وعز ويعرفوه 
على ما بينا وينزهوه عن القبائح على ما قدمنا. فإن قال: أفيلزمهم معرفة كل الذي تذكرونه من 
المسائل؟ قيل له: لاء وإنما يلزمهم الجُمَل من ذلك» ما لم تحدث عليهم شبهة تشككهم فحينئذ 
يلزمهم فيما يزيل تلك الشبهة"0. 

ويزيد هذا الأمر وضوحًا أن المعتزلة برغم إنكارهم للتقليد وتشديدهم على ذلك إلا أنهم لم 
يعتبروا تقليد الرسول (صلى الله عليه وسلم) تقليدَا مذمومّاء قال في شرح الأصول الخمسة: 'فإن 
قيل: ألستم جوزتم تقليد الرسول فقد دخلتم فيما عبتم علينا؟! قلنا: معاذ الله أن يكون ذلك تقليدًا؛ 
لأن التقليد هو قبول قول الغير من غير أن يطالبه بحجة وبينة» ونحن إنما قبلنا قوله لظهور 
العلم المعجز عليه'0©. 

والمعتزلة بهذا لا يبعدون عن رأي جمهور العلماء في أن إيمان العامي صحيح. 

موقف الأندكاني من إيمان المقلت: 

ذهب الأندكاني . بعد أن ذكر آراء العلماء في مسألة إيمان المقلد . إلى صحة إيمان المقلدء 
وهو الرأي الأول الذي ذهب إليه جمهور العلماء» وعبر عن ,أيه بقوله: 'والصحيح ما ذهب إليه 
الجمهور '(4). 

وقد استدل الأندكاني على ذلك بأن 'المعرفة عمل القلب؛ ولا يحصل ذلك إلا بزوال 
الشك» وزوال الشك قد يكون بالاستدلال وقد يكون بالتقليد» بل قد يكون المقلد أحكم وأثبت في 
الاعتقاد من المستدل'0©. 

وقوله السابق: 'بل قد يكون المقلد أحكم وأتبت في الاعتقاد من المستدل" يصدق على 
المستدل بالأدلة غير الواضحة التي لا يظهر فيها الحق من الباطل كالأدلة الجدلية التي استدل 
بها المتكلمون» وقد بيّن الغزالي الفرق بين اعتقاد هؤلاء واعتقاد العوام فقال: 'فقس عقيدة أهل 
الصلاح والتقي من عوام الناس بعقيدة المتكلمين والمجادلين» فترى اعتقاد العامي في الثبات 


(1) المرجع السابق ص (124). 
(2) المختصر في أصول الدين للقاضي عبد الجبار ص (252)»؛ تحقيق د. محمد عمارة» ضمن رسائل العدل 
والتوحيدء الجزء الأول» مؤسسة دار الهلال (1971م). 

(3) شرح الأصول الخمسة ص (63). 

(4) ق1/29أ- ص( ). 

(5) الموضع السابق. 


كَالطَّوْد الشامخ لا تحركه الدواهي والصواعقء وعقيدة المتكلم الحارس اعتقاده بتقسيمات الجدل 
كَخَيْطِ مرسل في الهواء تفيئه الرياح مرة هكذا ومرة هكذاء إلا من سمع منهم دليل الاعتقاد فتلقّفه 
تقليدًَا كما تلقف نفس الاعتقاد تقليدًا؛ إذ لا فرق في التقليد بين تعلم الدليل» وتعلم المدلول» فتلقين 
الدليل شيء والاستدلال بالنظر شيء آخر بعيد عنه(!). 

ثم استدل الأندكاني على أن المقلد قد يكون أحكم وأثبت في الاعتقاد من المستدل بدليلين 
عقليين 2),. 

الدليل الأول: أن من غاب عن امرأته ووضعت الحمل وكبر الولدء وتلاقى الوالد وولده بعد 
سنينء فإن أخبرهما الناس بنسبة الولادة بينهما وصدّقاء فقد حصل كمال المعرفة لهما بالأبوة 
والبنوة» وان لم يخبرهما أحد لكن استدل أحدهما . أو كلاهما . بشيء من أخلاق الآخر وشمائله 
وسيره على ذلك ثم بالاستفسار فقد حصل لهما ذلك. 

وهذا الدليل عند النظر فيه نجد أنه خالٍ مما يريد الأندكاني أن يستدل به عليه؛ ذلك أنه 
اعتبر إخبار الناس للوالد وولده بنسبة الولادة بينهماء ثم تصديقهما للناس في هذا الإخبار . تقليدّاء 
والحق أن ذلك لا يعتبر تقليدًا؛ إذ التصديق لا بد له من دليل يدل على صدق المخبر كشيوع 
أمانته وصدقه وعدله؛ والتصديق عن دليل ليس تقليدًا بل اتباع للمخبر الصادق في الحق الذي 
يقول به» والاتباع مقبول وإنما المنهي عنه التقليد؛ إذ التقليد لا يكون عن حجة أو دليل. 

الدليل الثاني: أنه قد يتطرق في الاستدلال من الوهم والشك ما لا يتطرق في التقليد؛ لأن 
طريق التقليد إذا بلغ حد التواتر فإنه يوجب علم اليقين كالعيان علمًا ضروريّاء وينقلب التقليد 
تحقيقًا كالعلم بالبلاد القاصية وغيرهاء بخلاف الاستدلال. 

وهذا الدليل . كالسابق أيضًا . خالٍ عن وجه الاستدلال به؛ ذلك أن الأندكاني اعتبر الأخذ 
بالخبر المتواتر تقليدّاء وهو ليس تقليدًا بل هو من طرق الاستدلال» فهو مبني على دليل وهو 
صدق المخبرين به؛ إذ لا يتوهم في الخبر المتواتر أن يتوافق رواته على الكذب. 

تعقيب : 

يظهر من إيراد الأقوال السابقة ومناقشتها أن الخلاف في هذه المسألة خلاف لفظي؛ فالكل 
مجمع على عدم صحة التقليد» لكن . كما نقل عن أكثر أئمة الفتوى . لا يجوز أن نكلف العوام 
اعتقاد الأصول بدلائلها؛ لأن في ذلك من المشقة أشد من المشقة في تعلم الفروع الفقهية(©, 
ودعوى أن إيمان العوام لا يصح . التي نُدّعى على بعض الفرق أو الأشخاص . لا يُلّتفت إليها؛ 
(1) إحياء علوم الدين لأبي حامد محمد بن محمد الغزالي (87/1)» دار القلم بيروت الطبعة؛ الأولى بدون تاريخ. 


(2)ق 29/أ- ص( ). 
(3) انظر: فتح الباري شرح صحيح البخاري لابن حجر (362/13). 


إذ يلزم عنها عدم إيمان أكثر المسلمين» كما أنه بالتدقيق الصحيح في أقوال هؤلاء نجد أنهم لم 
يقولوا بذلك» وبالنظر في إيمان العوام نجد أنه إيمان صحيحء ويتضح ذلك من بيان أمرين: 
الأمر الأول: في المراد بالتقليد المحرم في أمر الدين» والأمر الثاني: في حقيقة إيمان العوام. 

أما الآمر الأول: فالمراد بالتقليد المحرم الممنوع في أمر الدين هو تقليد الإنسان غيره في أمر 
الدين من غير حجة ولا دليل» أما تقليد الرسول (صلى الله عليه وسلم) في أمور الدين بعد معرفة 
صدقه فيما يقول ويخبر عن ربه عز وجل عن طريق الدليل والمعجزة الدالة على ذلك . فليس 
تقليدًا بل هو أمر جائز بل واجب ومفروض. وقد أشار إلى ذلك ابن حزم فقال بأن التقليد لا يَحِلُ 
البتة» وإنما التقليد أخدْ المرء قول من دون رسول الله (صلى الله عليه وسلم)؛ أما أخذ المرء قول 
الرسول (صلى الله عليه وسلم) الذي افْنْرض طاعته فليس تقليداء وما سماه أحد من أهل الحق 
تقليداء بل هو إيمان وتصديق واتباع للحق وطاعة لله تعالى/!). 

وقال ابن حجر بعدما ذكر آراء العلماء في إيمان المقلد: 'وقيل: الأصل في هذا كله المنع 
من التقليد في أصول الدين» وقد انفصل بعض الأئمة عن ذلك بأن المراد بالتقليد أخذ قول الغير 
بغير حجة؛ ومن قامت عليه حجة بثبوت النبوة حتى حصل له القطع بهاء فمهما سمعه من النبي 
(صلى الله عليه وسلم) كان مقطوعًا عنده بصدقهء فإذا اعتقده لم يكن مقلدًا؛ لأنه لم يأخذ بقول 
غيره بغير حجة» وهذا مستند السلف قاطبة في الأخذ بما ثبت عندهم من آيات القرآن وأحاديث 
النبي (صلى الله عليه وسلم) فيما يتعلق بهذا الباب"9). 

وقال في موضع آخر: 'إن المذموم من التقليد أخذ قول الغير بغير حجة»؛ وهذا ليس منه 
حكم رسول الله (صلى الله عليه وسلم)؛ فإن الله أوجب اتباعه في كل ما يقول» وليس العمل فيما 
أمر به أو نهى عنه داخلاً تحت التقليد المذموم اتفاقاء وأما من دونه ممن اتبعه في قول قاله أو 
اعتقد أنه لو لم يقله لم يقل هو به فهو المقلد المذموم» بخلاف ما لو اعتقد ذلك في خبر الله 
ووشولة فاقة يكور و0 

وهذا الأمر مما أجمع عليه الناس جميعهم حتى المعتزلة» كما ذكرت رأيهم سابقًا. 

وأما الأمر الثاني .وهو حقيقة إيمان العوام .: فنجد أن عوام المسلمين يُغْتبرون غير 
مقلدين؛ لأن . أولاآً . متبعون للرسول ( صلى الله عليه وسلم) فيما جاء به عند ربه عر وجل» 
واتباع الرسول . كما تم بيانه سابقا . ليس تقليدَاء وانما هو طاعة وإايمان. 


(1) الفصل في الملل والأهواء والنحل (68/4: 69). 
(2) فتح الباري (13/ 363). 
(3) المرجع السابق (13/ 363, 364). 


ولأنهم . ثانيًا . لا يخلو إيمانهم من استدلال على وجود الخالق ووحدانيته وعظيم قدرته وجميل 
صفاته» يظهر ذلك في أقوالهم وأفعالهم» قال الكمال ابن الهمام: "وقل أن يُرَى مقلد في الإيمان 
بالله تعالى؛ إذ كلام العوام في الأسواق محشو بالاستدلال بالحوادث عليه وعلى صفاته(1). 

وقد عبر الأندكاني عن ذلك تعبيرًا حسنًا فقال: 'فاعلم أن من نشأ في بلاد الإسلام فسمع 
أبويه يقولان: إن الله تعالى واحد حي سميع بصير خالق رازق» وسمع أستاذه يقول ذلك» وسمع 
من يصاحبه يقول ذلكء وهو أيضًا اعتاد أن يقول ذلكء وإذا رأى عجيبًا سبح الله تعالى عند رؤية 
صنائعه» فقال: سبحان من أخرج هذه الثمرة من الشجرة الميتة» مثلاآً . فهو خارج عن حد التقليد 
داخل في حقيقة التحقيق» فإيمان العوام من أهل الإسلام صحيح انفاقًا"(. 

فيتبين من الأمرين السابقين أن عوام المسلمين خارجون عن خلاف العلماء في صحة إيمان 
المقلدء والأدلة السابقة التي استدل بها البعض على وجوب الاستدلال وعدم صحة التقليد لا 
تنطبق على عوام المسلمين» فالمقلد الذي نفى عنه العلماء الإيمان ليس من عوام المسلمين الذين 
يعظمون دينهم ولا يقبلون مس عقيدتهم» وانما هو المقلد الذي يشك في دينه ولم يثبت الإيمان في 
قلبه ولم تترسخ العقيدة في فؤاده؛ أو المقلد الذي اتبع غير الرسول في دينهء أما من اتبع الرسول 
واستقرت العقيدة في قلبه وترسخت وحسن إيمانه وتصديقه فهو المؤمن الصحيح الإيمان. 


3" المسائرة الاين انيما عل :(18) نم الخاتمنة. 
(2) 29:3 أ ميك هق 1 


المسألة الرابعة: موقف الأندكاني ممن أجاز الشك في الايمان في الحال: 

أفرد الأندكاني في خاتمة مقدمة الكتاب تنبيهًا أوجب حفظه؛ تحدث فيه عن مسألة الشك في 
الإيمان والاستثناء فيه» وأورد أقوال العلماء في ذلكء, وأكد على أن الشك في الإيمان الحالي كفر 
بإجماع العلماء» ثم بين معنى الشك في الإيمان الحالي ووضح السبب في جعله كفرّاء وتكلم عن 
أن الشك والوهم في باب الإيمان واحدء وبسط الكلام في هذه المسألة» وبين سبب بسطه 
وتفصيله في هذه المسألة» وهو وجود طائفة من المتشككة في إيمانهم الحالي يدّعون صواب 
ذلكء وليس ذلك فقط بل يشككون الناس في إيمانهم بخرافات الهذيان» ويروجون لأباطيلهم 
المغشوشة بالاستدلالات الفاسدة والبدع والضلالات المموّهة. 

وهذا التنبيه . أو البحث . الذي ألحقه الأندكاني بآخر مقدمة الكتاب» بحث جيد وممتازء وله 
أهمية كبيرة ومكانة رفيعة» وبتضم ذلك مما ببلي: 

1 . خطورة هذا البحث وفائدته؛ إذ يتناول مسألة من مسائل الإيمان المهمة؛» وهي مسألة 
الشك في الإيمان» ويوضح متى يجوز ذلك ومتى يمتنع» ويبين حالات الجواز والامتناع» ودلائل 
ذلك. وتتمثل خطورة هذا البحث في أنه قد يؤدي إلى الكفر . والعياذ بالله . في حالة الشك في 
الإيمان الحالي. 

2. هذا البحث لا يوجد له نظير . فيما أعلم .» فلم أجد من العلماء من تكلم عن مسألة الشك 
في الإيمان الحالي . وهي كيان هذا التنبيه الختامي المهم . وتناولها هذا التناول الجيد الذي تناوله 
الأندكاني. 

3 . بيان الأندكاني لأقوال من رأى ذلك الرأي وما يستندون إليه من أدلة نقلية وعقلية» وقد 
أشار إلى أن ذلك مذكور في رسالة باللغة الفارسية لكبير هؤلاء الذين يرون هذا الرأي» وهو 
خلاصة معتقدهم في ذلك. فقال الأندكاني في نهاية إيراده لأقوالهم وأدلتهم: "هذا حاصل كلام 
كبيرهم الذي تولى كيْرَهِ منهم في رسالة له فارسية» وجملة معتقد من خَلَفَ من بعده من خَلْف 
أذاعوا به وأضاعوا أقوال الأسلاف في الأسفار سيّه(0. 

4 . جواب الأندكاني على أدلة هؤلاء القوم الذين يرون جواز الشك في الإيمان الحالي» ورده 
على شبههم وتفنيده لأباطيلهم بالأدلة الواضحة الظاهرة من القرآن والحديث والأدلة العقلية. 

5 . المساحة الواسعة نسبيًا التي أفردها الأندكاني لهذا البحث؛ للإفاضة فيه وتوفية جوانبه 
وبيان أدلته والرد عليها؛ إذ شمل هذا البحث من ق 31/ب إلى ق 54/ب27. وقد ذكر الأندكاني 
أنه أراد أن يبسط الكلام في هذا المقام؛ لأن الشك في الدين ردة» ولكي يطمئن قلب المسلم 

(1) ق 52 / ب - ص ( ) والسّيٌ: المثل والنظيرء والدرجة والمكانة التي استوى عليها الشيء» والجمع: أسواء. 


انظر: المعجم الوسيط (1 / 484). 
(© صل )). 


بالثبات على الحق بقدر المكنة والاستطاعة» ولما حدث من رعاع المتشككة في الإيمان في هذا 
الأمر. 

وقد قسم الأندكاني البحث في مسألة الشك في الإيمان وتوضيحها والرد على المتشككين في 
كفر من شك في إيمانه الحالي» إلى مقدمة ومقامتين: 

أما المقدمة": فقد بدأها بالتنبيه على أن من شك في إيمانه الناجز الموجود في الحال فقد 
كفر بإجماع أهل السنة والجماعة من الفقهاء والمتكلمين» فلا يجوز لأحد أن يستثنى في إيمانه 
فيقول: أنا مؤمن إن شاء الله. باعتبار قيام الشك في حصول الإيمان للحال. 

ومراد الأندكاني بإجماع أهل السنة والجماعة من الفقهاء والمتكلمين ليس الماتريدية .أو 
الحنفية . فقط» بل أهل السنة والجماعة من الماتريدية وغيرهم» يدل على ذلك تعليقه على قول 
أبي شكور السالمي: "أجمعت الفقهاء من أهل السنة والجماعة أن من شك في إيمانه فإنه يكون 
كافرًا27). قائلاً: "صرح بانعقاد الإجماع بين أهل السنة والجماعة على ذلكء فَعْلم أن الحنفية 
والشافعية والمالكية متفقون على كفر من شك في إيمان نفسه"7). كما يدل عليه النقول التي 
ذكرها في المقامة الأولى. وما ذكره أمر صحيح7. 

ثم تحدث الأندكاني في المقدمة بعد ذلك عن حالات جواز الاستثناء في الإيمان» فقال بأن 
من جوز أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله؛ لا يخلو إما أن تكون الأعمال داخلة في ماهية الإيمان 
عنده أولا: وعلى الأول يجوز ذلك مطلفًا بدون لزوم كفر؛ لتطرق الشك في رعاية شرائط الأعمال 
أو في قبولها بعد رعاية شرائطهاء وليس هذا بشك في الإيمان عند هذا المجوز أيضًا في 
الحقيقة. وهذا هو رأي السلف؛ فقد أجازوا الاستثناء في الإيمان» ورغم أن الأعمال عندهم ركن 
في الإيمان لكنها ركن يدل على كمال الإيمان لا على صحته؛ فمن أدى الأعمال فقد كمل 
إيمانه» ومن نقصت أعماله نقص إيمانه دون أن ينعدم. 

وعلى الثاني . وهو أن يستثنى في إيمانه وليس للأعمال مدخل في ماهية الإيمان عنده . فلا 
يخلو استثناؤه هذا إما أن يكون لقيام الشك أو لا: فإن لم يكن لقيام الشك بل للتأدب واحالة 
الأمور إلى مشيئة الله تعالى» أو للتبرك بذكر الله تعالى» أو للتنزه عن تزكية النفس . جاز من 


(1)ق313/ب34.2/أ-ص (). 

(2) انظر: التمهيد في بيان التوحيد لأبي شكور السالمي ق 90 / ب» مخطوط بدار الكتب المصرية» تحت رقم (17) 
علم كلام خليل أغا. 

()ق 34/ب ح-خص( ). 

(4) انظر: شرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (498/2)» وحقيقة الإيمان لمحمد المصري ص (188). 


غير لزوم كفر. وهذا هو مذهب الأشاعرة!!)» وهو عند أبي حنيفة وأصحابه . أو الماتريدية . يُكْره؛ 
لأنه يوهم بالشك في الإيمان في الحال. 

وإن كان يستثنى للشك فلا يخلو إما أن يستثنى بالنظر إلى الزمان الماضيء بمعنى: إن 
كنت موؤمنًا أمس إن شاء الله؛ أو بالنظر إلى الحال بمعنى: إني مؤمن الآن إن شاء الله؛ أو 
بالنظر إلى الزمان المستقبل بمعنى: إني أكون غدًا مومنًا إن شاء اللهء أو أخرج من الدنيا مؤمنًا 
إن شاء الله. فعلى الأولين هو كافرء وعلى الثالث لا يلزم كفره» ولكنه مع هذا بدعة عند أبي 
حنيفة وأصحابه؛ لما سبق ذكره من أنه موهم بالشك في الإيمان نظرًا إلى الحال. 

ومذهب الحنفية . أو الماتريدية» كما ذكره الأندكاني) . أنه لا يجوز للمؤمن أن يقول: أنا 
مومق ”إن شاء اش يل حول أن :مؤمق بعكاء لان كله الاتفان موضوهة للشك» سكسل أن 
يتطرق الشك في وجود أمر قائم في الحال0©. 

ثم وضح الأندكاني معنى الشك الذي أجمع علماء الإسلام على كونه كفرًا وكون صاحبه 
كافراء وهو أن يشك أن الإيمان الذي كلفني الله إتيانه . وهو إقرار القلب واعترافه بوحدانية الله 
تعالى وبصفاته اللائقة بذاته تعالى» وبحقية جملة ما جاء به الرسول (صلى الله عليه وسلم) من 
عنده تعالى من الشرائع والأخبار والمواعظ والقصصء مع قبوله الأحكام والشرائع والتزامه إياها . 
هل حصل وصدر مني عند الله تعالى؟ أو هل بلغ حدًا يعتبره الله تعالى إيمانّاء مع أني لا أجد 
في نفسي حرّجًا مما قضى الله ورسوله؛ فلذا أستثني وأقول: أنا مؤمن إن شاء الله تعالى» أي: أنا 
مؤمن عنديء ولكن لا أدري أمؤمن عند الله في الحال أم لا؟. 

ثم علل كون هذا الشك كفرًا بأن التصديق الذي هو الإيمان حقيقة من أعمال القلب» وعلمُ 
القلب على القطع واليقين بعمل نفسه من لوازم حصول ذلك العمل وضروراته» وانتفاء اللازم 
يستلزم انتفاء الملزوم» فعْلِم أن الإيمان . وهو التصديق . لا يتحقق بدون إيقان القلب بحصوله؛ 
فإذا شك أحد في حصوله لنفسه اختل إيقانه فاختل إيمانه» للتضاد بين الشك واليقين. 


(1) انظر: الفقه الأكبر المنسوب للشافعي ص (33).؛ المطبعة العامرية الشرقية (1324ه)»؛ وأصول الدين للبغدادي 
ص (253).» والإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد لإمام الحرمين الجويني ص (400)»: تحقيق د. محمد 
يوسف موسىء وعلي عبد المنعم عبد الحميدء مكتبة الخانجي (1369ه . 1950م).ومعالم أصول الدين لفخر الدين 
الرازي ص (148» 149)؛ مطبوع مع المحصل طبعة المطبعة الحسينية المصرية (1323ه).» وتشنيف المسامع 
للزركشي (4/ 870: 871). 

(1/303)2- ص( ). 

(3) انظر: وصية أبي حنيفة في التوحيد ص (766)» والتوحيد للماتريدي ص (388)» وبحر الكلام للنسفي ص 
(43)» والتمهيد للامشي ص (144» 145)» والجوهرة المنيفة في شرح وصية أبي حنيفة للملا حسن إسكندر ص (5» 
6)» حيدر آباد الدكن الطبعة الأولى (1321ه). 


وبناء على ما سبق أكد الأندكاني أن عمل الشك والوهم في باب الإيمان واحد؛ للتضاد بين 
اليقين والوهم كما بينه وبين الشكء, وهو مؤيد بقوله تعالى: (إنما المؤمنون الذين آمنوا بالله 
ورسوله ثم لم يرتابوا) (') أي: لم يرتابوا في إيمانهم؛ قَصّرّ كون العبد مؤمئًا على تصديقه بالله 
ورسوله ونفي ارتيابه في الإيمان» والرَيْبُ أعم من أن يكون شكًا أو وهمًا أو ظنّاء وهو ما تؤيده 
كتب اللغة2). فكل من قال: إن الشك في الإيمان كفرء إنما أراد الشك اللغوي لا الاصطلاحي؛ 
ذلك لأن الشك اللغوي هو مطلق الشك والالتباسء» أما الشك الاصطلاحي فهو التردد المتساوي 
بين طرفي قضية. 

ثم أنهى الأندكاني هذه المقدمة بأنه سيفيض في ذكر أقوال العلماء الصالحين الدالة على ما 
ذكره في هذه المقدمة؛ ليطمئن قلب القارئ بالثبات على الحق بقدر المكنة والاستطاعة؛ ولأن 
الشك في الدين ردة» ولما حدث من رعاع المتشككة في الإيمان والمشككة للناس في ذلكء وأنه 
سيبين أغاليط شبههم ومزالق أقدامهم مع حلها والجواب عنهاء وسيكون ذلك في مقامتين. 

وفي التعليق على هذه المقدمة» أجد أنها وافية بالمقصودء واضحة في معانيها وأفكارهاء 
مرتبة ومنسقة فيما تعرضت له من أمور؛ فقد بدأ الأندكاني ببيان مقصودها وهو أن من شك في 
إيمانه الناجز الموجود فقد كفر بإجماع العلماء» ثم ذكر آراء العلماء في الشك في الإيمان وبيّن 
الحالات التي يجوز فيهاء ثم ذكر أنهم مجمعون على أن الشك في الإيمان كفرء وبين معنى 
الشك الذي هو كفرء ووضح سبب كونه كفرّاء ثم أكد على أن الشك والوهم واحد في باب 
الإيمان» ثم ختم هذه المقدمة بأنه سيفيض في ذكر أقوال العلماء المؤيدة لذلك» وسيرد على 
شبهات وأغاليط المتشككة في الإيمان الحالي. 

أما المقامة الأولى: فقد بين الأندكاني ماهيتها وأنها في ذكر ما بلغه من أقوال السلف 
والخلف من أهل السنة والجماعة (رحمهم الله) في مسألة الشك في الإيمان والاستثناء فيه ثم 
بين المقصد من ذكرها وهو تعويد القارئ على الحق ليتمكن منه» وتحصينه من الباطل بأن 
يعرفه ثم بأن يتمكن من رده؛ فقال: 'والمقصد من ذكرها أيها المسترشد المستشفى تركير تربيتك 
بالأغذية الحلوة اللذيذة» وتوكيد تغذيتك بالأدوية الشافية النافعة» كي تعرف بها . بعد اعتيادك 
شاولها'«تزارة للق الضازة وقاهة للك الموخمة يمتدرة الذوق أ العارل:«وتكشت ملك فين 
بها على رد السموم المهلكة ودفع الأشربة القاتلة بنفس الشم أو التداول7©. 


(1) جزء من الآية رقم (15) من سورة الحجرات. 

(2) انظر: لسان العرب لابن منظور (3/ 1788)» وتاج العروس للزبيدي (283/1) طبعة جامعة الكويت» والمعجم 
الوسيط (1/ 398) مادة (ر ى ب). 

(3)ق 34/أءب -ص ( ). 


ثم أورد من أقوال السلف والخلف من العلماء ما يؤيد ما ذكره في المقدمة» والملاحظ على 
هذه الأقوال ما بلِي: 

1 . أنها من اتجاهات سنية مختلفة ففيها أقوال للحنفية . أو الماتريدية . وأقوال للشافعية . أو 
الأشاعرة .؛ وذلك يدل على أن أهل السنة رغم اختلافهم في بعض المسائل إلا أنهم متفقون في 
أصول هذه المسائل. 

2 . هذه الأقوال المنقولة كثيرة جدًا بلغت ما يقرب من ثلاثين قولاًء وهي مأخوذة مما يقرب 
من عشرين كتابًا بعضها قديم وبعضها من عصر الأندكاني ككتاب شرح العقائد للتفتازاني» كما 
أن بعضها مكتوب باللغة الفارسية» وهذا يدل على سعة اطلاع المصنف وكثرة قراءاته واهتمامه 
بتأكيد مضمون هذه المسألة. 

3 . المعاني والدلالات التي تحملها هذه الأقوال مختلفة ومتعددة» وكلها أوردها الأندكاني 
لخدمة هدفه وتأكيد مراده من عدم الشك في الإيمان الحالي. 

4 . العلماء المأخوذ عنهم هذه الأقوال من العلماء المشهورين المشهود لهم بالعلم والفقه في 
الدين» كأبي منصور الماتريدي وشمس الأئمة السرخسي وإمام الحرمين الجويني وفخر الدين 
الرازي» ومنهم من هو من العلماء الراسخين في العلم المعروفين بالإمامة كأبي حنيفة والشافعي 
(رحمهما الله). وذلك يعطي هذه الأقوال قوة في الدلالة. 

5 .لم ينقل الأندكاني هذه الأقوال نقلآ مجردّاء بل كان يعلّق عليها بما يوضحهاء ويربط 
بينها ويبين سبب إيراده لها. 

أما المقامة الثانية'':فقد تحدث فيها الأندكاني (رحمه الله) عن مذهب الفرقة المتشككة 
في الإيمان» وعن أغاليطهم ومزالق أقدامهم» وعن شبههم من أين تولدت» مع حلها والإجابة 
عنها. وقد ذكر في البداية حاصل مذهب هؤلاء ومجموع معتقدهم» وهو: أنهم يتهمون أنفسهم 
وكل مؤمن ماعدا الأنبياء والعشرة المبشرة بالجنة ونحوهمء باحتمال أن الإيمان الذي كلفنا الله 
تعالى إياه لم يوجد مناء فيقولون: نحن مؤمنون إن شاء الله نظرًا إلى الحال» ونحن معترفون بأن 
الشك في الإيمان الحالي كفرء لكنا إنما نجوز الاستثناء لا للشك بل للتّهّمة» بمعنى: أن احتمال 
عدم الإيمان قائم من طريق الوهم» والوهم غير الشكء واجماع السلف على الكفر إنما انعقد في 
الشك لا في الوهم. 

ثم رد الأندكاني على قولهم هذا بأنه ضعيف واهنء وأن معرفة أقوال السلف . بأن الشك في 
الإيمان كفر» وأن عمل الوهم والشك في باب الإيمان واحد . مع وجوهها يؤكد ذلك. 


(1)ق 40 /ب. 54 /ب -ص ( ). 


ثم ذكر الأندكاني أن زعم هؤلاء القوم لهم فيه شبه نقلاً وعقلآء ثم قام بعرضها وبيانها 
والجواب عنهاء ونلاحظ على هذه الشبه . أو الأدلة . وعرض الأندكاني لها والجواب عنها مآ ببلي: 

أولاً: ملاحظات على عرض الأندكاني لأدلة القوم المتشككة في الإبمان الحالي. 

[ . كثرة الأدلة التي أوردها لهم نسبيّاء فقد عرض لهم أكثر من اثنى عشر دليلا. 

2. تقسيمه وتنويعه لهذه الأدلة» فقد شملت هذه الأدلة أدلة نقلية من الكتاب والسنة والأثر» 
كما شملت أدلة عقلية. 

3 .الأمانة في عرض هذه الأدلة» فذكر أن هذه الأدلة ليست من عند نفسه؛ وإنما هي 
أدلتهم التي أوردوها في كتبهم, فقال مثلاآً عقب إيراده لأحد أدلتهم من السنة وتفسيره لهذا الدليل: 
'"هكذا فسر كبيرهم في رسالته7!). وقال في نهاية إيراده لأدلتهم . وقد تم ذكره سابقًا-: "هذا حاصل 
كلام كبيرهم الذي تولى كبره منهم في رسالة له فارسية» وجملة معتقد من خلف من بعده'7. 

ثانبًا ‏ ملاحظات على أدلة القوم نفسها: 

1 .أن سبب وقوع هؤلاء القوم في هذا القول هو عدم فهمهم للنصوص التي استدلوا بهاء 
ويتضح ذلك من الأمثلة التالية: 

المثال الأول: فهمهم من قوله تعالى: (مما قضيت) في الآية التي استشهدوا بها وهي قوله 
تعالى: (فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا يجدوا في أنفسهم حرجا مما 
قضيت ويسلموا تسليمًا) 3 . فهموا أن المراد منها قضاء الرسول (صلى الله عليه وسلم) في 
الزمن الماضي فقطء وبنوا على ذلك أن المقاومة . أي: مقاومة التسليم والتصديق للمكروه الشاق 
على النفس الذي يوجد ضمن الحكم . إنما تعتبر إيمانًا إذا صارت القضية واقعة المكلف 
وحادثته» ضرورة صيغة الماضيء ففيما صارت واقعته عُلم أن المقاومة قد وجدت منه. أما فيما 
ستصير واقعته فلم يحصل العلم بأن المقاومة التي تكون دافعة لمكروه تلك الواقعة الآتية» هي 
هل موجودة في الحال قبل ورود تلك الواقعة أم لا؟ فتطرق وهم العدم في الإيمان الحالي» فجاز 
أن يقال: أنا مؤمن إن شاء الله بالنظر إلى الحال0. 

وقد أجاب الأندكاني على ذلك بأن تخصيص عدم وجدان الحرج من قضائه (صلى الله عليه 
وسلم) بالحكم المقضي المفروغ عنه؛ نظرًا إلى صيغة الماضي في (مما قضيت) ‏ يجعل عدم 
وجدان الحرج من القضاء المفروغ منه غاية لانتفاء الإيمان» فيكون هذا القدر من عدم وجدان 


()ق1/483- ص( ). 

(2 ق52/ب-ص( ). 

(3) الآية رقم (65) من سورة النساء. 
(4) انظن» ق411ر أت هن( :)1 


الحرج كافيًا لصحة الإيمان» سواء وجد الحرج من القضاء الآتي أو عدمء وذلك باطل؛ لأن من 
حكّم الرسول (صلى الله عليه وسلم) فيما شجر ولم يجد حرجا مما قضى وفرع منه فيما صارت 
واقعة له» لكن يخطر بباله جزمًا أنه لو قضى الرسول (صلى الله عليه وسلم) عليه فيما ستصير 
واقعة له حكمًا يتضمن مشقة عظيمة من هلاك نفسه أو تلف ماله أو ذهاب عرضه. فإنه لن 
يقبله . يصير كافرًا في الحال بمجرد العزم قبل ورود ذلك الحكم عليه. 

ثم ذكر الأندكاني أن الوجه أن "ما" في (مما قضيت) مصدرية؛ أي: من قضائك وحكمك؛: 
وهو أعم من أن يكون ماضيًا مفروعًا عنه أو آتيّا منتظرًا. ثم بين أن النكتة في إيراد فعل 'ما" 
المصدرية بلفظ الماضي: أن الآية نزلت بعد قضاء رسول الله (صلى الله عليه وسلم) ليهودي 
على منافقء ثم ذكر الرواية التي تدل على ذلك(). 

المثال الثافني: فهمهم من قوله تعالى: (ومن الناس من يعبد الله على حرف فإن أصابه 
خير اطمأن به وان أصابته فتنة انقلب على وجهه خسر الدينا والآخرة ذلك هو الخسران المبين) 
2 . أن الله تعالى ذم هذا النوع من الناس وسجل عليه أنه من الخاسرين في الدنيا والآخرة؛ وذلك 
لضعف تصديقه عن مقاومة المكروه الذي في ضمن حكم الله تعالى ورسوله؛ بحيث لو أصابه 
خير اطمأن إليه» وان مسه مكروه انقلب على عقبيه» وأكثر ما يكون من حال الناس هذه 
الحَصْلة الذميمة في الدين» فلا يبعد تجويز الاستثناء في الإيمان بالنظر إلى هذا الحال0©. 

وقد رد الأندكاني هذا الفهم بأن من يعبد الله على حرف على التفسير المذكور لا يخلو إما 
أن يكون مُضْمِرَا في ضميره هذه الخصلة مستشعرًا إياها في نفسه أو لاء وعلى الأول هو بمعزل 
عن مبحتنا؛ لأن أحدًا من أهل الإيمان لا يضمرها في نفسه» بل كل من أضمرها فقد أضمر 
الكفر واضمار الكفر كفر. وعلى الثاني فلا نسلم أنه كان كافرًا أو موهومًا فيه الكفر قبل ظهور 
هذه الخصة الذميمة؛ لأنه يجوز أنه ارتد عن الإيمان عند إصابة الفتنة وأحدث الكفر الآن» 
ويؤيد ذلك قوله تعالى: (انقلب على وجهه)؛ فإن الانقلاب على الوجه وعلى العقبين كلاهما كناية 
عن الارتداد» والارتداد إنما يكون بعد الإيمان» فبطل فهمهم هذا وتمسكهم بهذه الآية2). 


(1) انظر: ق 41 /ب.42/ب -ص ( ). 
(2) الآية رقم (119) من سورة الحج. 

(3) ق 43/بء 1/44 - ص ( ). 

(4)ق 44/) - ص ( ). 


المثال الثالث: فهموا من حديث رسول الله (صلى الله عليه وسلم): "الحزم سوء الظن7!) 
أن معنى سوء الظن: أن يعترف الإنسان بتقصيره في بلوغ ذلك الحد الذي عنده يحصل الإيمان 
الحقيقي(2. 

وقد أجاب الأندكاني عن ذلك بأن الحزم أن تسيء ظنك بمن سواكء وألا يكون لك وثوق 
بأحد ممن حولك إلى أن تحكم أمرك؛ لئلا تقع في خداع. كما ذكر أن معنى الحديث قد يكون 
أخص من ذلك؛لأنه (صلى الله عليه وسلم) كان يبعث سرايا إلى كل جانبء ويؤمّر عليها بعض 
أصحابه فيوصيه بالحزم في الأمور؛ كيلا يفتنهم أهل الكُيُود والمُكور(©. 

وقد حمل غير المصنف الحديث على أهل التهمة ونحوهه!"). 

2. من الملاحظات على أدلة هؤلاء القوم: أن ما ذكره الأندكاني لهم من استدلالهم بالآثار 
يرجع كله إلى ما ورد عن التابعين من جواز الاستثناء في الإيمان إلا أثرّا عن عمر بن الخطاب 
(رضي الله عنه). وقد رد الأندكاني على ذلك بأن المراد ليس الاستثناء في الإيمان الحالي فذلك 
مما لا دليل عليه؛ وإنما المراد النظر إلى المآل والعاقبة» وهو ما انعقد الإجماع على صحته 
فوجب حمله عليه. 

ومثال ذلك: ما حكى أنه قيل للحسن البصري (رحمه الله): أمؤمن أنت؟ قال: إن شاء الله. 
فقيل له: تستثنى في الإيمان؟! فقال: أخشى أن أقول: نعمء فيقول الله: كذبت يا حسنء فتحق 
علي الكلمة(). وقد جاوب المصنف على ذلك بقوله: 'والجواب: ما مر من أن تظره ما كان إلا 
إلى المآل والعاقبة واللفظ يحتمل؛ فوجب حمله على ما انعقد الإجماع على صحته©. 

وأما أثر عمر (رضي الله عنه) ‏ وهو سؤاله لحذيفة صاحب سر رسول الله في المنافقين: 
هل سماه الرسول (صلى الله عليه وسلم) في المنافقين . الذي استدلوا به على أنه لو كان عالمًا 
بإيمانه متيقنًا لما سأله خائقًا حذرًا من تطرق النفاق إلى قلبه» فقد أجاب الأندكاني بأنه لا يقتضي 
النفاق في الحال البتة» بل يجوز أنه كان يخاف العاقبة). 


(1) حديث ضعيفء وقال بعض العلماء: وجميع طرقه ضعيفة يتقوى بعضها ببعض. انظر: تخريجه في قسم 
التحقيق» ق 48 /أ - ص ( ). 

(2) انظر: الموضع السابق. 

(3) انظر: الموضع السابق. 

(4) انظر: المقاصد الحسنة في بيان كثير من الأحاديث المشتهرة على الالسنة لأبي الخير محمد بن عبد الرحمن 
السخاوي ص (24) تحقيق عبد الله محمد الصديقء دار الكتب العلمية بيروت» الطبعة الأولى (1399ه . 1979م). 
(5) انظر: 50 / أ - ص ( ). وانظر: تخريج هذا الأثر هناك. 

(6) انظر: الموضع السابق. 

(7) انظر: ق 49 /بء. 50/أ- ص ( ). 


3. أورد الأندكاني لهم في استدلالهم بالمعقول دليلاً واحدّاء وهو قائم . كما ذكر في الرد عليه 
- على مقدمة وتمثيل ونتيجة: أما المقدمة فهي أن من الجائز أن يقدّر الإنسان في نفسه أن 
يباشر أمر كذا في وقت كذاء ويعزم جزمًا على مباشرته حينئذ» والحال أنه ضعيف في الحال عن 
مباشرته ولكنه رضي بهذا القدر من التصور نظرًا إلى المآل» فإذا بقي على ذلك الحال إلى أن 
آن أوان المباشرة عرفنا أنه كان في الابتداء مخيّلآ إليه كما وجدناه في الانتهاء غير قادر عليه. 
ومثلوا لذلك بمن قدّر في نفسه أنه إذا لاقى السلطان نصحه ووعظه وعزم على ذلكء فإذا لاقاه 
ربما قَدَرَ على ما حدثت به نفسه وربما عجز عنه؛ فإن قدر عَلِمَ أنه كان صادقاء وان عجز 
ظهر اليوم أنه كان كاذبًا في أمسه. فإذا جاز ذلك فيما ذكرنا جاز في تصديق المرء وتسليمه 
أيضًا. 

والنتيجة التي توصلوا إليها مع ذلك: أن مع قيام هذا الاحتمال كان وهم العدم في الإيمان 
قائمًا في الحال» ومع قيام هذا الاحتمال لم يحصل للعبد علم بأن هذا التصديق وهذا القول الذي 
أجده في نفسي في الحال» هل بلغ حدًا كلفني الله تعالى إياه أم لا؟ فصح . بل وجب . أن يقول 
إذا'ستلعن ايساقه؟ أذ تومن إن خاء: للد :ناكا للشال: 

ومثلوا لذلك بمن أمسك ذهبًا وهو يتهمه هل هو ذهب أم لا؟ فيقول: أنا ممسك ذهبًا إن شاء 
اللهء بمعنى: أن ما معي يكون ذهبًا إن شاء الله أو يظهر ذهبًا إن شاء الله(!). 

وقد رد الأندكاني على هذا الاستدلال بما يَُنّدُه ويظهر بطلانه؛ انأما بالنسبة للمقدمة 
فأجاب بأن من يجد في نفسه أن يباشر أمر كذا وقت كذا ويعزم جزمًا على مباشرته» ثم يعتريه 
ما يحول دون ذلك فيتقاعد عنهء ذلك الأمر لا يخلو إما أن يكفي لتحققه وتكوينه مجرد جزم 
العزم بمباشرته أو لاء وعلى الأول فقد تحقق ذلك الأمر منه حين وجد منه العزم جزمّاء ثم إذا 
تقاعد عنه في الزمان الثاني» فإن كان تقاعده لزوال ذلك العزم فقد تبدل العزم على الفعل بالعزم 
على التركء فلا نسلم أنه كان مخيلاً إليه من الابتداء. 

وعلى الثاني . وهو أن مجرد العزم لا يكفي لتحققه . فليس ذلك من مبحثنا؛ لأن ذلك ينافي 
التصديق. 

وأما بالنسبة للتمخبل الأول . وهو من أراد وعظ السلطان . فقد أجاب الأندكاني بأن العزم 
على النصح والموعظة مثاب عليه؛ ثم العجز في المستقبل إن كان مع بقاء العزم الأول . إلا أن 
المقام اقتضى تأخير المعزوم عن هذا اللقاء . فلا نسلم كون عزمه كاذبّاء وان كان لا مع بقائه 
فقد تغير عزمه الساعة» فلا نسلم كونه معدومًا حين كان موجوداء للاستحالة الظاهرة» وكذا 
النتيجة لما اندفعت الشبهة في المقدمات اندفع ما ترتب عليها. 


(1) انظر: ق 521/51 / ب - ص ( ). 


وآما عن التمثبل الأخير فأجاب الأندكاني بأنه بمعزل عن مبحثنا بمراحل؛ لأن من أمسك 
مع نفسه ذهبًا وهو يتهم نفسه في معرفته شاك في الحال في حصول هذه الماهية له» فلا بد وأن 
يقول: أنا ممسك ذهبًا إن شاء الله. أما إذا أمسك ذهبًا وهو متأكد غاية التأكد أنه ذهب من حيث 
الصياغة وعدم الغش وعدم تناول يد الغير له» فيجب عليه أن يقول: أنا ممسك ذهبًا حقّاء فلو 
قال: إن شاء الشء فقد أحال(1). 


ثالنًا ‏ ملاحظات على ردود الأندكاني على شبه هؤلاء القوم: 

[ . تعديده أوجه الرد على الشبهة الواحدة؛ لتأكيد بطلانها وفساد الاستدلال بهاء كما في رده 
على الشبهة الأو (2). 

2 رده على الشبهة بعدم التسليم بها وبيانه لذلك» ثم يزيل وجه الاستدلال بها على فرض 
التسليم بهاء وفي ذلك بيان لقوة حجته ووضوح دليله» واظهار لفساد هذه الشبه وسد لمواطن 
الزلل» وهذا ظاهر في رده على معظم شبههم. 

3 أن الأندكاني يوضح جوابه ويبينه ويَرْدٌ على ما يمكن أن يَرِدَ عليه من شبهات فيزيلهاء 
وذلك كما في رده على استدلالهم بأثر عمر الذي سألَ فيه حذيفة عن إن كان اسمه في المنافقين 
. الذي سبق ذكره . بأن سؤاله لأنه كان يخاف العاقبة وليس للتردد في إيمانه الحالي» ثم عقب 
على ذلك بقوله: "لا يقال: إن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) عد لحذيفة المنافقين الموجودين 
بالمدينة» وكان سؤال عمر في الحال القائم الموجود؛ لأنا نقول: إنما عد النفوس الموجودة التي 
يختم عليها بالنفاق» وهو لا يقتضي قيام النفاق في الحال البتة'(. 

4 . استعان الأندكاني في الوصول لمراده من رد هذه الشبه بأكثر من وسيلة» فاستعان 
باللغة0)» وأسباب نزول الآيات07): وأقوال أهل التفسير 29 والأحاديث النبوية الشريفة(. 


(1) انظر ق 52 // ب . 54 ب -*ص ( ). 
(2) ق41/ب.ق 43/ب-ص ( ). 
(3)ق 50/أ-ص( ). 

(4) كمافي ق 42 ب - ص ( ). 

رقا كناقي ن :42 ج1433 كمن 1 
(6) كمافي ق 44 /ب -ص ( ). 

(7) كما في ق 48 /ب » 49 /ب -*ص ( ). 


الفصل الثاني لهم مساتل الإلغيبات 
ويشتمل على أربجح مسائل: 


المسألة الأولى: موقف الأندكاني من الصفات الخبرية. 
المسألة الثانية: موقف الأندكاني من صفتي السمح والبصر. 
المسألة الثالثة: موقف الأندكاني من مسألة تعليل أفعال الله تعالى. 


المسألة الرابعة: موقف الأندكاني من تكليف ما لا يطاق. 


المسألة الأولى: موقف الأندكاني من الصفات الخبرية: 

بداية الصفات الخبرية هي الصفات التي ورد الخبر بذكرها سواء كان ذلك في القرآن الكريم 
أم في السنة النبوية الشريفة» وذلك مثل إثبات الوجه واليد والعين للمولى عز وجل وغيرها من 
الصفات التي يوهم ظاهرها تشبيهه تعالى بالمخلوق. 

وقد ذكر الأندكاني أن للماتريدية في هذه النصوص الخبرية طريقين!!): 

الطربق الأول: أنها من المتشابهات التي انقطع رجاء معرفة المراد منها في الدنياء فيجب 
اعتقاد حقية المراد منها وتفويض بيان تأويلها إلى الله تعالى يوم القيامة» وذكر أن ذلك هو ما 
عليه المحققون من فقهاء أصحابه وبعض الحنابلة. 

الطريق الثافي: أن نْتَوّل على وجه يليق بالله تعالى كتأويل اليد بالقدرة أو بالإكرام أو 
بالعهد على اختلاف مقتضيات المقام» والوجه بالذات؛ لأنه مما يعبر عن النفس أو بالرضاء 
واليمين بالقدرة. ثم ذكر أن هذه طريقة أهل التفسير وأئمة الحديث. 

ثم أتبع ذلك برأيه في هذه المسألة وموقفه منها بقوله: "وكلا الطريقين حسن"2). 

وسأنافقش ما ذكره الأندكاني ورأبه كيما بلي: 

أوئل وعد المحققون:من الحاتزيدية!2' وكذلك الشلف:ومق تابعيد؟ »تومن الصفات 
الخبرية من المتشابهات» والمتشابه هو: ما خفى بنفس اللفظ ولا يرجى دركه أصلاء كالحروف 
المقطعة في أوائل السورء وضده المحكه7). وكذلك وقت الساعة الذي لا يعلمه إلا الله 
وأشراطهاء وكذلك كيفيات ما يكون فيها من الحساب والصراط والميزان والحوض والثواب 
والعقاب» فلا يعلم كيفية ذلك إلا الله تعالى» فهو لم يُخْلّق بعد حتى يعلمه أحد من خلق الله ولا 
له نظير مطابق من كل وجه حتى يُعْلم به. فهو من تأويل المتشابه الذي لا يعلمه إلا اللهدة». 

لكن يجب التنبيه والتأكيد على أنهم عدوا نصوص الصفات من المتشابهات من حيث الكيفية 
لا من حيث المعنىء» فهذه النصوص ظاهرة الدلالة على معانيها ولكن غير المعلوم هو كيفيتهاء 
فالتفويض في معرفة كيفيتها لا في معرفة معناها. 


(1) انظر: ق 70/ ب» 1/71 - ص ( )2ق 71/بء 1/72 -ص ( ). 

(2) انظر: ق 1/71 - ص ( ). 

(3) كما يتبين من بعض أقوالهم التي سيتم ذكرها بعد قليل. 

(4) انظر: تفسير سورة الإخلاص لابن تيمية ص (230» 231) تحقيق د. عبد العلي عبد الحميدء دار الريان للتراث 
الطبعة الأولى (1408ه . 1987م). وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (262/1: 266)» وشرح الفقه الأكبر 
للقاري ص (92: 95). 

(5) التعريفات للجرجاني ص (226) تحقيق عبد المنعم خفاجيء دار الرشاد بدون تاريخ. 

(6) تفسير سورة الإخلاص لابن تيمية ص (230). 


فمذهب السلف ومحققي الماتريدية: أن العباد لا يعلمون كيفية ما أخبر الله به عن نفسه. 
فالكيف هو التأويل الذي لا يعلمه إلا الله كما أشار إلى ذلك تعالى في قوله: (هو الذي أنزل 
عليك الكتاب منه آيات محكمات هن أم الكتاب وأخر متشابهات فأما الذين في قلوبهم زيغ 
فيتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأويله وما يعلم تأويله إلا الله والراسخون في العلم 
يقولون آمنا به كل من عند ربنا) (!). وأما نفس المعنى الذي بينّه الله تعالى فيعلمه الناس كل 
على قدر فهمه؛ فإنهم يفهمون معنى السمع ومعنى البصرء وأن مفهوم هذا ليس مفهوم هذاء 
ويعرفون الفرق بينهما وبين العليم والقديرء وان كانوا لا يعرفون كيفية سمعه وبصرهء بل الروح 
التي فيهم يعرفونها من حيث الجملة ولا يعرفون كيفيتها!”. 

كذلك هم يعلمون . مثلاً . معنى الاستواء على العرش؛ وأنه يتضمن علو الرب على عرشه 
وارتفاعه عليه» كما فسره بذلك السلف قبلهم» وهذا المعنى معروف من اللفظء أما الكيفية فهذا ما 
لا يدركه عقل بشرء ولهذا قال الإمام مالك (رحمه الله) حينما سئل عن قوله تعالى: (الرحمن 
على العرش استوى) ). كيف استوى؟ . قال: الاستواء معلوم» والكيف مجهولء والإيمان به 
واجبء والسؤال عنه بدعة). 

ثافيا . قال جمع كبير من محققي الماتريدية بالطريق الأول في الصفات الخبرية وهو ما 
عليه السلفء بل اقتصر القارئ على هذا الطريق في نسبته للماتريدية7)» وممن قال بذلك: الإمام 
الإمام الأعظم أبو حنيفة النعمان الذي يتخذه الماتريدية إمامّا لهم» وتلميذه محمد بن الحسن» 
وشمس الأئمة السرخسيء وفخر الإسلام البزدوي (رحمهم الله تعالى)» وسآتي ببعض النصوص 
لهؤلاء الأتمة لبيان ذلك والتأكيد عليه: 

قال أبو حنيفة في الفقه الأكبر متحدثًا عن المولى عز وجل: 'وله يد ووجه ونفس كما ذكره 
الله تعالى في القرآن» فما ذكر الله في القرآن من ذكْر الوجه واليد والنفس فهو له صفات بلا 
كيف. ولا يقال: إن يده قدرته أو نعمته؛ لأن فيه إبطال الصفة» وهو قول أهل القدر والاعتزال؛ 
ولكن يده صفته بلا كيف؛: وغضبه ورضاه صفتان من صفاته تعالى بلا كيف"9). 


(1) جزء من الأية رقم (7) من سورة آل عمران. 

(2) انظر: تفسير سورة الإخلاص لابن تيمية ص (231)» وابن تيمية السلفي ونقده لمسالك المتكلمين والفلاسفة في 
الإلهيات» لمحمد خليل هراس ص (151).؛ دار الكتب العلمية بيروتء الطبعة الأولى (1404ه . 1984م). 

(3) الآية رقم (5) سورة طه. 

(4) قول الإمام مالك مشهور مذكور في معظم الكتب التي تناولت هذا الموضوع. انظر مثلاً: التبصرة للنسفي 
(130/1)» وتفسير سورة الإخلاص لابن تيمية ص (230: 231)؛ وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (95). 

5) شرح الفقه الأكبر ص (95). 


) 
(6) الفقه الأكبر لأبي حنيفة ص (63) مطبوع مع رسالة العالم والمتعلم له تحقيق الكوثري. 


وقال (رحمه الله) في وصيته: 'ونقر بأن الله سبحانه وتعالى على العرش استوى من غير أن 
يكون له حاجة» واستقر عليه» وهو حافظ العرش وغير العرش من غير احتياج. فلو كان محتاجًا 
لما قدر على إيجاد العالم وتدبيره كالمخلوقين» ولو كان محتاجًا إلى الجلوس والقرار فقبل خلق 
العرش أين كان؟! تعالى الله عن ذلك علوًا كبيرًا'(!). 

وروى حماد بن أبي حنيفة عن محمد بن الحسن: أنه سئل عن الآيات والأخبار التي فيها 
من صفات الله تعالى ما يؤدي ظاهره إلى التشبيه» فقال: 'تُمِرُها كما جاءت ونؤمن بهاء ولا 
نقول: كيف وكيف"7. 

وقال فخر الإسلام البزدوي: "إثبات اليد والوجه حق عندناء لكنه معلوم بأصله متشابه 
بوصفهء ولا يجوز إبطال الأصل بالعَجْز عن دَرَكِ الوصف بالكيفء وإنما ضلت المعتزلة من 
هذا الوجه؛ فإنهم ردوا الأصول لجهلهم بالصفات على الوجه المعقول» فصاروا معطلة(0. 

وقال شمس الأئمة السرخسي: 'وأهل السنة والجماعة أثبتوا ما هو الأصل المعلوم بالنص . 
أي: بالآيات القطعية والدلالات اليقينية . وتوقفوا فيما هو المتشابه وهو الكيفية» ولم يجوزوا 
الاشتغال بطلب ذلك؛ كما وصف الله به الراسخين في العلم فقال: (يقولون آمنا به كل من عند 
ربنا وما بذكر إلا أولو الألباب)" 0). 

ثالنَّا . ذكر الأندكاني أن القول بإثبات الصفات الخبرية وعدم تأويلها وتفويض معرفة 
كيفيتها إلى الله تعالى . وهو الطريق الأول للماتريدية . قال به بعض الحنابلة. وفي الحقيقة أن 
الحنابلة انقسموا في الصفات الخبرية إلى فريقين: مثبتين» ومئولين. 

والمثبتون للصفات الخبرية المانعون لتأويلها ليسوا بعض الحنابلة بل معظمهه!©. 

وآابعًا .الطريق الثاني للماتريدية . وهو تأويل الصفات الخبرية وصرف الآيات والأخبار 
الدالة عليها إلى ما يحتمل من الوجوه التي لا تناقض دلائل التوحيد والآيات المحكمة» كتأويل 
اليد بالقدرة أو بالإكراه والوجه بالذات... . هذا الطريق ذهب إليه جل المتأخرين من الماتريدية/). 


(1) وصية أبي حنيفة ص (77). 

(2) انظر: تبصرة الأدلة للنسفي (130/1). 

(3) انظر: شرح الفقه الأكبر للقاري ص (93). 

(4) جزء من الآية رقم (7) من سورة آل عمران. وانظر نص السرخسي في: أصول السرخسي (169/1: 170)» 
وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (94). 

(5) انظر: الجانب العقلي عند الحنابلة من نشأة المذهب حتى نهاية القرن السادس الهجري لطاهر مصطفى علي 
نصار ص (351 . 356). رسالة دكتوراه بكلية دار العلوم تحت رقم (1404). 

(6) انظر: التبصرة للنسفي (130/1- 133)» والتمهيد للامشي ص (58: 69). والبداية للصابوني ص (48)؛ 
والعمدة لأبي البركات النسفي ص (6). 


ورغم عدم إنكار المتأخرين من الماتريدية على السلف والمتقدمين منهم في إيمانهم بالصفات 
الخبرية وعدم تأويلها وذكرهم لذلك, إلا أنهم عند التعرض لهذه النتصوص في كثير من المواضع 
يوجبون تأويلها بما يخالف مذهب المتقدمين ودون الإشارة إلى هذا المذهب» وهو ما يدل على 
عدم اقتناعهم به. وقد فعل ذلك الأندكاني» فعند تقسيمه لصفات الله تعالى التي تطلق عليه بأن 
صيغها لا تخلو إما أن تدل على معان ثابتة له تعالى مطلقّاء أو على معان ممتنعة الثبوت له 
تعالى مطلقّاء أو على معان يتعلق بها أمور خارجة . ذكر أن القسم الثاني . وهو ما يستحيل 
ثبوته لله تعالى ولا يتصور ثبوته له بوجه من الوجوه . كالمجئ والإتيان والنزول والذهاب 
والاستواء من الله تعالى ونحوها من الصفات الخبرية التي دلت عليه النصوصء وأكد أن النص 
لو ورد بشيء من هذه المعاني وجب تأويله على وجه يليق بصفات الكمال» وينفي سمت النقص 
والزوال» ثم ذكر الآيات والأحاديث التي تدل على ذلك(!). 

فاقتصار الأندكاني في هذا الموضع على الطريق الثاني للماتريدية في تأويل الصفات 
الخبرية» دون الطريق الأول الذي يثبتها بلا تكييف ولا تمثيل . يؤكد أخذ المتأخرين بالطريق 
الثاني واعتقادهم إياه ورفضهم للطريق الأول. 

خامسًا . نسب الأندكاني أن طريق التأويل للصفات الخبرية هو طريق أهل التفسير وأئمة 
الحديث» وما ذكره غير صحيح., إذ مذهب السلف من أثمة الحديث كمالك بن أنس وعبد الله بن 
المبارك وأحمد بن حنبل واسحاق بن راهويه والبخاري وغيرهم خلاف ذلك؛ فهم من أصحاب 
الطريق الأول الذين يؤمنون بهذه الصفات ويسلمون بها بلا تكييف ولا تشبيه ولا تأويل77). وقد 
ذكر ابن القيم أن أئمة أهل الحديث وأئمة التفسير على هذا المذهبء. وجمع (رحمه الله) أقوالهم 
في هذه المسألة ليتبت بما لا يدع مجالاً للشك صحة نسبة هذا المذهب لهم0©. 

وإن أخطأ الأندكاني في هذا الموضع في بيان مذهب أئمة أهل الحديث في الصفات 
الخبرية؛ فإنه صحح بعض هذا الخطأ عند حديثه عن أحد أئمة السلف وأهل الحديث» وهو 
الإمام أحمد بن حنبل في موضع آخر عند حديثه عن الحنابلة» فقد ذكر أنه سأل أحد أتباعهم 
عن مذهب الإمام أحمد في مسألة الصفات الخبرية» فأجاب أن مذهبه هو إثبات هذه الصفات 
بلا تمثيل ولا تكييفء وأن الاشتغال بتأويلها على وجه يليق به تعالى عدوان عن الحد وتجاوز 


(1) انظر: ق 1/90 - ص (2 ). 

(2) انظر: تفسير سورة الإخلاص لابن تيمية ص (230»: 231).» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (2»262/1 
6) وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (92: 95). 

(3) انظر: اجتماع الجيوش الإسلامية على غزو المعطلة والجهمية لابن قيم الجوزية ص (163 . 198) تحقيق بشير 
محمد عيونء دار البيان دمشقء الطبعة الأولى (1414ه . 1993م). 


عن الاستقامة؛ وعلّق الأندكاني على ذلك بأن هذا هو اعتقاد المحققين من أئمة الأصول 
الماتريدية!!). 

سادسا . عبر الأندكاني عن رأيه في هذه المسألة بقوله: "وكلا الطريقين حسن”, أي: طريق 
إثبات هذه الصفات والإيمان بها بلا تأويل» وطريق تأويلها على وجه يليق بالله تعالى. وقد خالف 
الأندكاني بهذا التعبير غيره من العلماء الذين عبروا عن استحسانهم للطريقين وموافقتهم لهما بأن 
الطريق الأول أسلم بينما الطريق الثاني أحكم7, والتعبيران متقاربان متكاملان» فقد عبر 
الأندكاني عن حسن كلا الأمرين وإن لم يعلّل هذا الحسنء بينما علّل ذلك تعبير غيره من العلماء 
بأن الطريق الأول حسن لأنه أسلم» والطريق الثاني حسن لأنه أحكم. 

وأرى أن الحكم على طريقي الماتريدية في الصفات بأن كليهما حسن . أو أن الأول أسلم 
والثاني أحكم . حكم خاطئ؛ فقول 'من قال: 'طريقة السلف أسلم وطريقة الخلف أحكم" ليس 
بمستقيم؛ لأنه ظن أن طريقة السلف مجرد الإيمان بألفاظ القرآن والحديث من غير فقه في ذلك» 
وأن طريقة الخلف هي استخراج معاني النصوص المصروفة عن حقائقها بأنواع المجازات» فجمع 
هذا القائل بين الجهل بطريقة السلف والدعوى في طريقة الخلف,. وليس الأمر كما ظنء: بل 
السلف في غاية المعرفة بما يليق بالله تعالى» وفي غاية التعظيم له والخضوع لأمره والتسليم 
لمراده» وليس من سلك طريق الخلف واتقًا بأن الذي يتأوله هو المراد» ولا يمكنه القطع بصحة 
تأويله"(. 

فموقف السلف . ومن تابعهم . هو الحسن فقط؛ لأنه أكثر عقلانية وأشد احترامًا لقوانين العقل 
من موقف الآخرين» فهم يفرقون في الصفات الإلهية بين العلم بمعاني ألفاظ القرآن الكريم والسنة 
النبوية الشريفة الواردة بهاء فيثبتونها لله تعالى ويعلمون معناهاء أما الكلام في كيفية الصفات 
التي نزلت بها ألفاظ القرآن والسنة فيفوضون العلم بها إلى الله تعالى؛ وذلك لأنه يتعلق بالذات 
الإلهية» وحظ العقل من ذلك هو الجهل به؛ لأنه لا يعلم ذات الله إلا الله فهذا مما استأثر الله 
بعلمه. على أننا لم نطالّب بالعلم بالكيفية ولا بالبحث فيهاء بل روح الشرع على النهي والتحذير 
من الخوض فيها. أما موقف المئولين للصفات فهو بعيد عن حكمة العقل» فهم يقولون . مثلاً . : 
إن العقل يحيل أن يكون الله تعالى قد استوى على العرش؛ لأن الاستواء يقتضي الجسمية؛ 
ويقتضي كذا وكذاء ونسوا أن الله تعالى ليس كمثله شيء» فلا يقاس بالناس ولا يمائل بخلقه. 


(1)ق 325 /ب- ص( ). 
(2) انظر: البداية للصابوني ص(48).» والعمدة لأبي البركات النسفي ص(6)»؛ وشرح الفقه الأكبر للقاري ص(95). 
(3) فتح الباري لابن حجر (364/13). 

(4) انظر: منهج السلف بين العقل والتقليد» د. محمد السيد الجليند ص (30» 31). 


سابعا . هناك آراء لبعض الماتريدية في مسألة الصفات الخبرية غير ما ذكر الأندكاني فقد 
اتّبع بعضهم الطريق الأول في بعض الصفات فأثبتها بلا كيف ولا 007 تأويل وأوّل البعض 


الآخر. فقد أثبت أبو المعين النسفي في 'بحر الكلام' اليد لله تعالى بلا كيف ولا تشبيه فقال: 
'واليد من صفاته الأزلية بلا كيف ولا تشبيه كالسمع والبصر 2 والقدرة ا والكلام؛ فإن 
الله تعالى سميع بلا جارحة. .كنك اليدمن :صفاكة: الأزلية ولا كيت وشديه وجائهة فقو 


باليد والمراد به ما أراد الله تعالى”17) 

ثم قال النسفي: 'وقالت المعتزلة: المراد من اليد إنما هو القدرة والقوة؛ لأن الله تعالى يقول: 
(بل يداه مبسوطتان) ©) يعني: نعمتاه. فنقول: لا يجوز أن يقال بأن المراد من اليد إنما هو القوة 
والقدرة؛ لأن الله تعالى قال لإبليس: (ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي) (2: فلو كان المراد من 
اليد إنما هو القدرة والقوة لكان ذلك قوتين وقدرتين» وهذا لا يجوز؛ لأن قوة الله وقدرته واحدة لا 
تفنى ولا تنقطع بخلاف قوة المخلوقين"4) 

هذا رأي النسفي في بحر الكلام» أما في التبصرة» فذكر أن بعض مشايخ الماتريدية اشتغل 
بصرف الآيات والأخبار الموهمة لتشبيه الله تعالى بخلقه» إلى ما يحتمل من الوجوه التي لا 
تناقض دلائل التوحيد والآيات المحكمة» فقالوا: إن اليد تُذكر ويراد بها القدرة والقوة والسلطان 
والمملكة والحجة والغلبة واليسر والعز والكف والجارحة» فيضاف إلى الله تعالى ما لا يناقض 
التوحيد(0). ثم قال: 'وعند جماعة من المعتزلة اليد عبارة عن القدرة» وهذا على أصلهم غير 
مستقيم؛ لأنهم لا يثبتون لله تعالى قدرة» فكيف تكون اليد عبارة عن القدرة؟ فأما على أصلنا فهو 
0007 

بينما النسفي نفسه في بحر الكلام والتبصرة أوّل الصورة والساق والأصابع والمجئ والذهاب 
والاستواء والقدم7). وكذلك فعل أبو اليسر البزدوي قبل أبي المعين النسفيء فأثتبت من الصفات 
الخبرية اليد والوجه والعينء وأوّل بقية الصفاتء فقال (رحمه الله): "وأما اليد فنقول به كما قال الله 
تعالى» ولكن نقول: صفة خاصة وليست بجارحة كسائر الصفات وهو العلم والقدرة والمشيئة. 
وليست بأعراض كذا هذاء وكذا الوجه صفة له أيضًا وهي صفة خاصة:. وأما العين فبعض أهل 


كيده لكام ص21 

(2) جزء من الآية رقم (64) من سورة المائدة. 

(3) جزء من الآية رقم (75) من سورة ص 

(4) بحن العلام صن (21): 

(5) انظر: تبصرة الأدلة (130/1). 

(6) المرجع السابق (131/1). 

(7) انظر: التبصرة (130/1 . 132)» وبحر الكلام ص (22 . 27). 


السنة والجماعة [أي: الماتريدية] أثبتوا العين وبه قال الأشعريء وبعضهم لم يتبتوا وكتاب الله 
تعالى يدل على الثبوت؛ ولكن عينه ليست بجارحة بل هي صفة خاصة7). 

وقد أوّل أبو اليسر البزدوي مجيء الله عز وجل ونزوله واستواءه على العرشء فأوّل مجيء 
الله تعالى بظهور آثار سخطه وقدرته وقهره» ونزوله تعالى إلى السماء الدنيا بمعنى اتصال آثار 
قدرته وآثار رحمته وآثار غضبه إلى السماء الدنياء وذكر أن الأحاديث الدالة على نزول المولى 
عز وجل كثيرة يذكرها في كتاب على حدة ويجيب عنهاء وأول الاستواء على العرش بالاستيلاء 
عليه2. 

وقد توسط الكمال بن الهمام بعد الأندكاني في مسألة تأويل الصفات الخبرية بين أن تدعو 
الحاجة إلى التأويل لخلل في فهم العوام» وألا تدعو الحاجة لذلك المرام بحسب اختلاف المقاء(©, 
المقام(2). فقال في الأصول المعقودة للكلام في ذات الله تعالى: 'الأصل الثامن: أنه تعالى 
استوى على العرش مع الحكم بأنه ليس كاستواء الأجسام على الأجسام من التمكن والمماسة 
والمحاذاة» بل بمعنى يليق به هو سبحانه أعلم به» وحاصله: وجوب الإيمان بأنه استوى على 
العرش مع نفي التشبيه» فأما كون المراد أنه استيلاؤه على العرش فأمر جائز الإرادة؛ إذ لا 
دليل على إرادته عيتاء فالواجب عينًا ما ذكرناء واذا خيف على العامة عدم فهم الاستواء إذا لم 
يكن بمعنى الاستيلاء إلا باتصال ونحوه من لوازم الجسمية وإن لم ينفوه» فلا بأس بصرف فهمهم 
إلى الاستيلاء؛ فإنه قد ثبت إطلاقه وإرادته لغة... وعلى نحو ما ذكرنا كل ما ورد مما ظاهره 
الجسمية في الشاهد كالإصبع والقدم واليد» فإن اليد وكذا الإصبع وغيره صفة له تعالى لا بمعنى 
الجارحة» بل على وجه يليق به وهو سبحانه أعلم به» و يُتَوّلَ اليد والإصبع بالقدرة والقهر...؛ لما 
ذكرنا من صرف فهم العامة عن الجسمية؛ وهو ممكن أن يراد ولا يجزم بإرادته خصوصًا على 
قول أصحابنا: إنها من المتشابهات» وحكم المتشابه انقطاع رجاء معرفة المراد منه في هذا الدارء 
والا لكان قد عُلِم"7. 

وأرى أن رأي الكمال بن الهمام في مسألة الصفات الخبرية غير جدير بالقبول؛ ولو كان خيرًا 
لسبقنا إليه السلف من صحابة رسول الله (صلى الله عليه وسلم) والتابعين لهم» فهم قد ثبتوا على 
الإيمان بكل ما أخبر به المولى عز وجل أو أخبر به رسوله من غير تكييف ولا تمثيل ولا تأويل 
ولا تشبيه» ولم يَدْعُوا إلى تأويل من أجل العامة عند فهمهم رغم أن عصرهم كان ملينًا بالعامة 
من الأعراب وحديثي الإسلام؛ ورغم ذلك لم يدعهم هذا إلى مثل هذا القول. كما أن هذا الأمر قد 


(1) أصول الدين له ص (28). 

(2) انظر: أصول الدين ص (25 . 28). 

(3) انظر: المسايرة لابن الهمام ص (36)» وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (95). 
(4) المسايرة ص (30 . 35). 


يجرنا إلى التفريط في أمور الشرع والتخلي عن المنهج الصحيح للدين لأغراض غير مقنعة» وهو 
أمر لا تحمد عقباه. والله أعلم. 


المسألة الثانية: موقف الأندكاني من صفتي السمح والبصر 

صفتا السمع والبصر من الصفات الثابتة للمولى عز وجلء وهو أمر لم تختلف فيه الفرق 
كلها!!)» فقد أثبتت الفرق كلها السمع والبصر لله تعالى» وهو ما ذكره الأندكاني/2). لكن 
الاختلاف الذي وقع حول هاتين الصفتين هو في الدليل على إثباتهماء وفي المراد بهما. وقد 
تعرض الأندكاني لذلك بالبحث, وهو ما سيتضح فيما يلي: 


أولاً .الدليل على إثبات صفتي السمع والبصر: 

ذكر الأندكاني أن الدليل على إثبات صفتي السمع والبصر لله تعالى هو النقل فقط المتمثل 
في القرآن الكريم والسنة النبوية الشريفة(), فهناك آيات كثيرة أثبتت صفتي السمع والبصر لله 
تعالى» ذكر منها الأندكاني قوله تعالى: (الله يصطفي من الملائكة رسلاً ومن الناس إن الله 
سميع بصير) ()؛ كما أن اسمي السميع والبصير مذكوران ضمن الأسماء التسعة والتسعين في 
الحديث الذي روي عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) في تعيين عدد أسماء الله الحسنى0©. 

وقد تابع الأندكاني في ذلك بعض المتكلمين من الماتريدية كالبزدوي والصابوني اللذين اكتفيا 
في الاستدلال على أن الله سميع بصير بالأدلة النقلية» ومن قال غيرهم بأن النقل فقط هو الدليل 
على هذه المسألة كالرازي والطوسي والإيجي©2. 

كما أكد الأندكاني على أنه لا يمكن إثبات صفتي السمع والبصر لله تعالى عن طريق الأدلة 
العقلية؛ لما يتخلل هذه الأدلة من ضعف ظاهرء ومن استدل من الأصحاب على ذلك بوجوه 
عقلية فاستدلاله لا يقبل؛ لضعفه. وقد ذكر المصنف الأندكاني هذه الوجوه العقلية وذكر ضعفها 
كما يلى7): 

1. أن السميع والبصير أكمل ممن ليس بسميع وبصير . وهو ما يسمى بدليل الكمال . ولو لم 
يكن الباري موصوقًا بهاتين الصفتين لزم أكملية المخلوق عن الخالق وهو باطل. 


(1) انظر: البداية للصابوني ص (49).؛ والمحصل للرازي ص (171).؛ والصحائف للسمرقندي ص (347)؛ وشرح 
الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص (167). 

(2)ق 106 /ب -عص( ). 

(3) انظر: الموضع السابق. 

(4) الآية رقم (75) من سورة الحج. 

(5) وهو حديث ضعيف انظر تخريجه في قسم التحقيق عند ذكره في المخطوط ق 106 / ب - ص ( ). 

(6) انظر: أصول الدين للبزدوي ص (32)» والبداية للصابوني ص (50)؛ والمحصل للرازي وتلخيصه للطوسي 
المطبوع معه ص (172)» والمواقف للإيجي ص (292). طبعه ونشره إبراهيم الدسوقي عطية وأحمد محمد الحنبولي 
سنة (1357ه). 

(7)ق 106 /رب.107.ب -ص ( ). 


والضعف الموجه لهذا الدليل: أن هناك صفات يتصف بها المخلوق . وهي صفات كمال له . 
ولا يتصف بها الباري» كالمشي فهو صفة كمال للمخلوق . فلا شك أن الماشي أكمل من الزَّمن(!) 
. ومع ذلك لا نطلق على الله تعالى ذلك. 

2 .أن الله تعالى حيء واتصاف كل حي بالسمع والبصر من صفات الكمالء واتصافه 
بضدهما . وهو العمي والصمم . من صفات النقص. 

ووجه ضعف هذا الدليل: أن هويته تعالى مخالفة لسائر الهويات» فَلِمَ لا يجوز أن يكون 
اتصافه بهما نقصًا وعدم اتصافه بهما كمالاً؟. 

3 اتفاق العقلاء على أنه تعالى حيء؛ والحي يصح اتصافه بالسمع والبصرء فصح اتصافه 
تعالى بالسمع والبصر فكان سميعًا بصيرًا. 

وبيان ضعف هذا الوجه: أن حياته تعالى مخالفة لحياة المخلوقات» فلا يلزم من كون حياتنا 
مصححة للسمع والبصر كون حياته تعالى كذلك. ولئن سلمنا أن حياته تعالى مصححة للسمع 
والبصر لكن هويته تعالى غير قابلة لهما؛ لمخالفتها لجميع الهويات» كما أن الحي يصح اتصافه 
بالشهوة لكن هويته تعالى غير قابلة لهاء فلتكن غير قابلة للسمع والبصر أيضًا. 

وبلاحظ على كلام الأندكاني هذه الملاحظات: 

1 . أن هذه الأدلة العقلية الثلاثة ذكر المصنف أنها لبعض الأصحابء وقد وجدت الوجه 
الثاني عند الماتريدي والنسفي» وهي موجودة مع ذكر ضعفها عند الرازي. 

2. أن هذه الأدلة العقلية الثلاثة . كما يرى بعض الباحثين/ . تتفرع عن فكرة واحدة وهي 
إثبات الكمال كله لله تعالى» فبالأحرى أن تكون دليلاً واحدًا له صور متعددة. 

3 .أن الدليل الأول هو الأكثر إقناعًا وأبعد عن مظان التشبيه التي تعيب بعض الأدلة 
الأخرى!). ويمكن الرد على الضعف الموجه إليه بأنا لا نصف الله تعالى بالمشي ولا بالشم ولا 
بالذوق .ولا بغيرها من الصفات التي نظن أنها كمال للمخلوق .؛ لأن الشرع لم يَرِدْ بوصف 
الباري بهاء فلم يكن لنا إطلاقه عليه تعالى. 


1)الؤين: هو الشريطن مرطنا يدوم زمأكا طوياة: انر المضباح المنيى للفيتؤمي صن (4)97:والمعجم الوسيط 
(416/1) مادة (ز م ن). 
(2) أنظل الترحيد للماترياي :سن (87)» والتنييد للشسقي: فى (167): واليفسل اللراري صن (7172-171: 
(3) الأستاذ محمد صالح الزركان في كتابه فخر الدين الرازي وآراؤه الكلامية والفلسفية ص (318). دار الفكر بدون 
تاريخ 
(4) انظر: لمحات من الفكر الكلامي د. حسن الشافعي ص (117). دار الثقافة العربية (1413ه . 1993م). 


وقد أخذ بهذا الدليل الغزالي والسمرقنديء كما اعتمد عليه الرازني في بعض كتبه دون البعض 
واعتمد عليه الآمدي في كتابه الأبكار(). 

4 . رجوع المتكلمين . القائلين بأن الاستدلال على أن الله تعالى سميع بصير يعتمد على 
الدليل النقلي فقطء ومنهم المصنف الأندكاني . إلى الأدلة النقلية» رغم أنهم يرون أن الأدلة النقلية 
ظنية لا تفيد القطع واليقين» وأن الأخذ بظواهر النصوص في المسائل القطعية غير جائزء وأن 
العقل إذا تعارض مع النقل وجب تقديم العقل(. 


ثانبًا المراد بصفتي السمع والبصر: 

ذكر المصنف الأندكاني أن المتكلمين اختلفوا في معنى كونه تعالى سميعًا بصيرًا على 
قولين» عرضهما ثم ناقشهما وذكر قوله في الخاتمة(0: 

القول الأول: أن السمع والبصر عبارتان عن معنى وراء العلم يسمى سمعًا وبصرّاء فهما 
صفتان زائدتان على العلم. وهو مذهب جمهور الأشاعرة) وجمهور المعتزلة! وجمهور 
الكرامية). 

وذكر للدلالة لهم على هذا القول: أن لفظ السمع والبصر ليس حقيقة في العلم» بل هو مجاز 
على سبيل ذكر الملزوم وارادة اللازم» وصرف اللفظ عن الحقيقة إلى المجاز بدون الصارف لا 

القول الثاني: أن السمع عبارة عن علمه تعالى بالمسموعاتء والبصري عبارة عن علمه 
تعالى بالمبصرات. وهو قول الكعبي وأبي الحسين البصري من المعتزلة7). 


(1) انظر: المرجع السابق» والصحائف للسمرقندي ص (349: 350).» وفخر الدين الرازي وآراؤه للزركان ص (317 . 
19). 

(2) انظر: فخر الدين الرازي وآراؤه للزركان ص (320. 321).؛ والآراء الكلامية لصفي الدين الهنديء لثائر الحلاق 
ص (121). 

(3)ق 108 رب 1/109 -ص ( ). 

(4) انظر: العقيدة النظامية للجويني ص (31)»؛ والمحصل للرازي ص (171).» وفخر الدين الرازي وآراؤه للزركان ص 
(315: 316). 

(5) انظر: مقالات الأشعري (253/1)؛ وشرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص (168).» والكامل في 
الاستقصاء فيما بلغنا من كلام القدماء لتقي الدين النجراني ص (263)»: تحقيق د. السيد محمد الشاهدء المجلس 
الأعلى للشئون الإسلامية (1420ه . 1999م)» والمحصل للرازني ص (171).؛ والصحائف للسمرقندي ص (347» 
8). 

(6) انظر: المرجعين الأخيرين في الهامش السابقء والملل والنحل للشهرستاني (101/1). 

(7) انظر: الهامش السابقء والكامل للنجراني ص (263). وستأتي ترجمة الكعبي والبصري في قسم التحقيق ق 64/ 


ب -ص ( ). 


وذكر أن علتهما في ذلك: أن ثبوت معنى السمع والبصر الحقيقي لما استحال على الله 
تعالى ثبت معناهما المجازي» وأي صارف أقوى من استحالة إرادة المعنى الحقيقي؟. 

وقد رد المصنف الأندكاني هذين القولين لتفسير معنى السمع والبصر: 

أما القول الأول: فلأنا لا نتصور معني زائدَا على العلم يطلق عليه السمع والبصر؛ 
لاستحالة معناهما اللغوي على الله تعالى» ولجواز معناهما المجازي له تعالى» وهو العلم الذي 
هو عبارة عن وصول النَّفْس إلى معنى. 

وأما القول الثاني فلوجهين: 

الأول: أنا نعتقد أن إطلاق جميع صفاته تعالى عليه على سبيلٍ الحقيقة دون المجاز؛ لأن 
من شأن المجاز صحة النفي» ولا يصح نفي السمع والبصر عن الله تعالى. 

والوجه الثاني: أن تخصيص المسموعات والمبصرات بعلمه تعالى في تفسير السمع 
والبصر مما لا دليل عليه؛ لأن قران غير المسموعات بصفة السمع وغير المبصرات بصفة 
البصر وارد في النصوصء منها قوله تعالى: (الله يصطفي من الملائكة رسلاً ومن الناس إن الله 
سميع بصير) !')» فالاصطفاء ليس من المسموعات والمبصرات ومع ذلك قرن بالسمع والبصرء 
وانما المبصر أعيانهم وأعمالهم والمسموع أصواتهم وأصوات أعضائهم» دون الاصطفاء الذي هو 
من صفاته تعالى» فكان سميعًا بصيرًا لكل ما يصح أن يعلم!©. 

وانتهى الأندكاني أخيرًا إلى رأيه فقال: 'فالأحسن عندي: أن هويته تعالى وصفاته لما كانت 
مخالفة لسائر الهويات والصفات» جاز أن يكون له تعالى صفتان قائمتان بذاته تعالى» يطلق 
السمع على إحداهما والبصر على الأخرى على سبيل الحقيقة» من غير تفسير على التعيين 
بكونه نفس العلم أو أمرًا زائدًا عليه". 


ويلاحظ على ما سبق ما يلدي: 

1 . أن ما استدل به المصنف الأندكاني لجمهور الأشاعرة . وغيرهم . بأن السمع والبصر 
صفتان زائدتان على العلم» لا يدل على ما ذهبوا إليه» وانما ينفي أن يكون السمع والبصر هو 
العلم» وقد بيّن أحد الباحثين سبب وصف الأشاعرة صفتي السمع والبصر بذلك فقال: 'ولما كانت 
هاتان الصفتان من أشد الصفات إيهامًا بالتشبيه؛ لتعلقهما عند الإنسان بجارحتين ظاهرتين هما 
العين والأذن» فإن الأشاعرة فسروهما بأنهما نوعان من الانكشاف زائدان على العلم؛ واستعانوا 
على توضيح هذا التفسير بأحوال الإنسان» فهذا المخلوق قد يحصل له العلم بوجود شيء 
وبأوصافه دون أن يراهء فإذا رآه . بعد ذلك . فقد حصل له مزيد انكشاف فاضل على العلمء فهذا 


(1) الآية رقم (75) من سورة الحج. 
(2)ق 1/109 - ص ( ). 


الانكشاف هو الذي يسمى بالبصرء والأمر مثله في السمع. ولكنهم . مع هذا التشبيه . ينزهون 
سمع الله وبصره عن أن يكونا بعين وأذن» فما كان قصدهم إلا إثبات زيادة السمع والبصر على 
العلم» فضربوا لذلك مثلاً قريبًا"(1). 

2 . المنهج الذي اتبعه المصنف . في بيان معنى صفتي السمع والبصر لله تعالى . منهج 
قويم» يقوم على التفرقة بين الله تعالى وخلقه» وقد قال المولى جل شأنه واصفًا نفسه: (ليس كمثله 
شيء وهو السميع البصير) 2)» وقال: (ولم يكن له كفوًا أحد) (), فذات الله تعالى مخالفة لذوات 
الناس وكذلك صفاته مخالفة لصفاتهم. كما أن هذا المنهج يقوم كذلك على إثبات ما أثبته الله 
تعالى لنفسه وأثبته له رسول الله (صلى الله عليه وسلم) على الحقيقة» دون تمثيل أو تحريف, فلا 
تعدي في هذا الإثبات بل التزام بما ورد في النصوص وايمان وتصديق. وهذا المنهج . الذي هو 
منهج السلف (رضوان الله تعالى عليهم) ‏ جدير بالتقدير والاتباع» وليت المصنف (رحمه الله) 
اتبعه في مسائل الكتاب كلها!!. 

3 .لم يتعرض الأندكاني لذكر رأي الماتريدية في هذه المسألة؛ وذلك لأنهم لم يتعرضوا 
لبحث هذه المسالة» فلم يبينوا معنى السمع والبصر ولا المراد منهماء ولم يذكروا إلا أن السمع 
والبصر من صفات الله تعالى وأنه هو السميع البصيرء ولعلهم اكتفوا بالمعنى المفهوم منهما . 
كما ذكر الأندكاني . دون تفصيل وتعمق في ذلك. 


(1) انظر:فخر الدين الرازي وآراؤه للزركان ص (315). 
(2) جزء من الآية رقم (11) من سورة الشورى. 
(3) الآية رقم (4) من سورة الإخلاص. 


المسألة الثالثة: موقف الأندكاني من مسألة تعليل أفعال الله تعالى: 

تعرض الأندكاني للحديث عن هذه المسألة فبدأ بذكر اختلاف المتكلمين فيهاء وذكر أنه ما 
اطلع على شيء لأهل السنة والجماعة من الماتريدية في هذه المسألة ليقتضي بهم ويحيل عليهم. 
ثم بيّن صعوبة هذه المسألة؛ بأن القول بأن أفعال الله تعالى تُعَلّل يقتضي أن يكون فعله تعالى 
مسبوقًا بالعلة» وهي أمارة حدوثه واحتياجه إليهاء وهو محالء والقول بأنها لا تعلل يُنُتقض بالنص 
وإجماع الفقهاء والعقلاء على أن فعلاً ما لا يوجد إلا وله علة. 

ثم عرض بعد ذلك لأقوال الأشاعرة والمعتزلة في هذه المسألة وعلق عليهاء ثم ختم المسألة 
بذكر رأيه فيها!!). وسيتضح ذلك مما يلي: 

ذكر الأندكاني لأقوال المتكلمين في هذه المسآلة: 


أول .الأشاعرة: فالت الأشاعرة: 9 يجوز أن بفعل الله تعالى شَبنًا لغرض. واحتجوا 
فوعوة 6 

الأول: أن كل من فعل فعلاً لغرض كان مستكملاً بهذا الغرضء والمستكمل بالغير ناقص 
بالذات» والمولى عزوجل ليس كذلكء؛ فلا يجوز أن تعلل أفعاله أصلا. 

وضعّف الأندكاني هذا الوجه بعدم التسليم بلزوم استكمال الفعل بذلك الغرضء وإنما كان 
يلزم ذلك أن لو كان حصول الغرض من تمام الفعل وليس كذلكء بل إنما يحصل الغرض بعد 
تمام الفعل. 

الثاني: أن كل غرض يُْرض فهو من الممكنات» وكل ممكن فهو مقدور لله تعالى» فكان الله 
تعالى قادرًا على إيجاد ذلك الغرض ابتداء من غير توسط ذلك بالفعل» فتوسط الفعل مع 
الاستغناء عنه يكون عبتّاء وهو سبحانه يتعالى عن العبثء فثبت أن أفعاله لا تكون لغرض. 

وذكر الأندكاني أن ذلك الوجه أضعف من الأول؛ لأنا لا نسلم الاستغناء عن توسط الفعل؛ 
لجواز ألا يحصل كثير من الأغراض إلا بتوسط الفعل» بدليل خلق الجن والإنس لتحصيل 
غرض العبادة» بل لا يحصل هذا الغرض إلا بخلقهم. 

الثالث: أن أفعاله تعالى لو جاز أن تكون لغرض فذلك الغرض إما قديم أو محدث؛ وعلى 
الأول يلزم قدم المخلوقات» وهو باطلء وعلى الثاني يكون إحداث ذلك الغرض لغرض آخر 
فيؤدي إلى التسلسل. 


(1)ق 153/ب.155/ب- ص( ). 
(2) انظر: الأربعين للرازني (1/ 351)»؛ والمحصل له أيضًا ص (205)»؛ وغاية المرام للآمدي ص (224 . 226)» 
والرسالة التسعينية للهندي ص (103» 104)» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (353 . 355). 


قال الأندكاني: وهذا الوجه أيضًّا ضعيف؛ لأنا نختار الشق الثاني ولا نسلم لزوم التسلسل؛ إذ 
لا يلزم من حصول غرض كون ذلك الحصول لغرض آخر. 

وختم الأندكاني حديثه عن الأشاعرة بأن قولهم هذا مخالف للنص كقوله تعالى: (وما خلقنا 
السموات والأرض وما بينهما لاعبين ما خلقناهما إلا بالحق) /!)» وقوله تعالى: (أفحسبتم أنما 
خلقناكم عبنًا وأنكم إلينا لا ترجعون فتعالى الله الملك الحق) 2)؛ وقوله تعالى: (وما خلقت الجن 
والإنس إلا ليعبدون) (). كما أنه مخالف أيضًا لإجماع الأئمة المجتهدين من الفقهاء والمفسرين 
والمحدثين؛ فإنهم مجمعون على صحة هذه النصوص من غير تأويل» ومجمعون على أن 
الأصل في النصوص الواردة لبيان الأحكام الشرعية التعليل» حتى عللوا كل نص بعلة مناسبة 
وعدُوا حكمه إلى الفرع بتلك العلة» وكل نص حكم من أحكام الله تعالى؛ وكل حكم على عباده 
فعل من أفعاله. 

ثانيًا . المعتزلة: قالت المعتزلة: يجوز أن تُعَلّل بعلة؛ لأنه تعالى حكيم» والحكيم يجب أن يقع 
فعله لغرض وألا يكون فعله عبثاء والعبث سفه وهو باطل7. 

وقد اعترض الرازي على قول المعتزلة بأنك إن أردت بالعبث الخالي عن الغرض فهو 
استدلال بالشيء على نفسه؛ وإن أردت به غيره فبينه. ورد الأندكاني على هذا الاعتراض 
بقوله: 'للخصم أن يقول: أردت به الخالي عن الغرضء ولا أسلم أنه استدلال بالشيء على نفسه؛ 
لأنه إنما ذكرته لا على سبيل الاستدلال بل على سبيل البيان والحمل. فمعنى كلامي» أن الحكيم 
يجب أن يقع فعله لغرضء والا لكان فعله الخالي عن الغرض عين العبثء والعبث على الحكيم 
باطل غير جائزء ثم طْوَيْتُ ذكر دليل بطلان العبث لتقرره عن العقلاء» وهو أن العبث سفه؛ 
فيلزم أن يكون الحكيم سفيهًا وهو محال7). 

ثالنًا . الماتريدية: ذكر الأندكاني أن مشايخ الماتريدية لم يشتغلوا بمسألة تعليل أفعال الله 
تعالى» وهل يجوز ذلك أم لا؟ ولم يبينوا المذهب الحق في هذه المسألة» وما اشتغلوا إلا بإبطال 
مذهب المعتزلة الذين فسروا العلة والغرض بالحكمة» وأرادوا بالحكمة إيصال النفع واللذة إلى 


(1) الآية رقم (38)» وجزء من الآية رقم (39) من سورة الدخان. 

(2) الآية رقم (115)؛ وجزء من الآية رقم (116) من سورة المؤمنون. 

(3) الاية رقم (56) من سورة الذاريات. 

(4) انظر: المقالات للأشعري (318/1)» والمغني للقاضي عبد الجبار (92/11: 93).؛ والمحصل للرازي ص 
) 

: 

) 


5) المحصل ص (205). 
6 ق1/155أ- ص( ). 


الغير!!)» فناقضوهم بأن الله تعالى يخلق كافرًا ويميته على الكفرء فأي حكمة فيه على تفسير 
المعتزلة؟2). 

رآي الأندكاني في هذه المساآلة: 

أنهى الأندكاني حديثه في هذه المسألة بذكر رأيه فيها فقال: 'فالحق عندي أن يقال: لا يجوز 
أن تكون أفعاله تعالى معللة بعلة» ويجب أن يصدر منه كل فعل لغرضء وأرجوه تعالى ألا 
يؤاخذني فيما تجاسرتء فلا يلزم مسبوقيته بعلة ولا خلوّه عن حكمة(©. 

ملاحظات على ما ذكره الأندكاني: 

1[ . عدم تجويز الأشاعرة أن تعلل أفعال الله تعالى بعلة يتناسق مع مبادئهم في تأكيد حرية 
الإرادة وشمول القدرة الإلهيتين» فالله تعالى يريد ما يشاء ويفعل ما يريد» ويتصرف في ملكه على 
الوجه الذي يحب وكل ما يفعله عدل على كل حال؛ فلا تعلل أفعاله تعالى» والأغراض والحكم 
والمصالح والغايات منفية عنها!"). 

2. ما قالت به الأشاعرة من عدم تعليل أفعال الله تعالى ونفي الحكمة عنها جاء ردّا على ما 
ذهبت إليه المعتزلة من وجوب الصلاح والأصلح على الله تعالى» فأراد الأشاعرة بقولهم تنزيه 
الإرادة الإلهية عن التقيد بما ذهب إليه المعتزلةل). وقد ذكر الأندكاني في تضعيفه للوجه الثاني 
للأشاعرة . والذي قال به الرازي . ما يدل على ذلك فقال: 'كأن الإمام الراني في استدلاله بهذا 
الوجه . وهو عدم توسط الفعل في حصول الغرض إذا أراده الله تعالى . قصد بذلك إيطال مذهب 
المعتزلة؛ بناء على أنهم قالوا: لا يجوز أن يفعل الله تعالى شيئًا لا لعلة أو لا لغرضء وفسروا 
العلة أو الغرض بإيصال نفع إلى غيره» فلعل الإمام كان ناظرًا إلى تفسيرهم العلة أو الغرض لا 
إلى نفس الأمر". 

3 . اتفق المعتزلة على الحكمة والغرض وربط أفعال الله تعالى بالحكم والمصالح7)» وهذا ما 
ما لم ينكره عليهم كثير من العلماء والمتكلمين» ولكن ما أنكره عليهم طوائف المسلمين جميعًا 
قولهم بوجوب فعل الصلاح . في رأي جميعهم . وبوجوب فعل الأصلح . في رأي البغداديين منهم 


(1)ق 155/ب-ص( ). 
(2) سيتضح ,أي الماتريدية في هذه المسألة بعد قليل. 

(3)ق 155/ب- ص( ). 

(4) انظر: لمحات من الفكر الكلامي د. حسن الشافعي ص (2»273 283). 

(5) انظر: قضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (159). 

(6 ق154/أءب -ص( ). 

الخمسة له أيضًا ص (301 . 313): ولمحات من الفكر الكلامي د. حسن الشافعي ص (282). 


-!!). والصلاح عندهم : ما يجعل العبد أقرب إلى الطاعة دون أن يصل إلى حد الإجبار: 
والأصلح ما زاد على ذلك بالشرط نفسه(©. 

وقد وَضّحَ ذلك في كلام المصنف الأندكاني» فهو حين ذكر رأي المعتزلة . أنه يجوز أن 
تعلل أفعال الله تعالى بعلة؛ لأنه تعالى حكيم والحكيم يجب أن يقع فعله لغرض . لم يعترض عليه 
بل أيده ورد الاعتراض الذي وجهه الرازي إليها0). لكنه من جهة أخرى أشار إلى أن مشايخ 
الماتريدية لم يشتغلوا إلا بإبطال مذهب المعتزلة» حيث فسروا العلة والغرض بالحكمة:» وأرادوا 
بالحكمة إيصال النفع واللذة إلى الغير. 

4 . ذكر الأندكاني أنه ما اطلع على شيء نص عليه مشايخ أهل السنة والجماعة من 
الماتريدية في مسألة تعليل أفعال الله تعالى(2» وأنهم لم يشتغلوا إلا بإبطال مذهب المعتزلة في 
تفسيرهم الحكمة بإيصال النفع واللذة للغير» وأنهم لم يبينوا المذهب الحق فيها). وهذا حق لكن 
ليس على عمومه؛ فمعظم الماتريدية لم يخصص لهذه المسألة مبحثًا خاصًا في كتبهم, لكن 
بعضهم تعرض لها البحثء بل إن الإمام الماتريدي نفسه تعرض لهذه المسألة في كتابه التوحيد 
تحت عنوان : 'مسألة أفعال الله"» رد فيها على قول الثنوية والمعتزلة الذين ألزموا الله عز وجل 
في كل فعل يفعله الأصلح لغيره في الدين والأحسن لغيره في العاقبة؛ إذ هو متعال عن قول 
ينفعه أو عن أن يضره شيء. فلم يَرَوَا له الفعل إلا بما ينفع غيره أو يدفع به الضرر عن 
ك0 
كما ذكر الشيخ زادة هذه المسألة تحت عنوان 'في بيان لزوم الحكمة في أفعاله تعالى'؛ ذكر 
فيها خلاف الماتريدية والأشاعرة حول هذه المسألة» فبينما يرى الماتريدية لزوم الحكمة في أفعاله 
تعالى يرى الأشاعرة عدم لزوم ذلك. وقد ابتدأ الشيخ زادة حديثه في هذه المسألة بقوله: "ذهب 
المشايخ من الحنفية إلى أن أفعاله تعالى تترتب عليها الحكمة على سبيل اللزوم» بمعنى عدم 
جواز الانفكاك تفضلاً لا وجوبًا". 


غيره 


انظن» لمنحاك مق الفكن صن (282): 
ق1/155أ»ب-ص ( ): 
4ق 155 /ب - ص( ). 


ثم ذكر بعض مراجع الماتريدية التي تذكر ذلك أو يفهم منها ذلك؛: ككتاب تعديل العلوم 
للصدر المحبوبي (1). 

وقد ذهب الماتريدية إلى موافقة المعتزلة في إثبات الحكمة في أفعال الله تعالى؛ لأنه منزه 
عن العبث» وخالفهم في القول بوجوب الصلاح والأصلح وناقشهم في ذلكء وقد آثر الماتريدية 
استخدام المصطلح القرآني "الحكيم"؛ لأنه أليق بوصف الذات الإلهية من مصطلحات المتكلمين 
مثل: رعاية الأصلحء والغاية» والغرض؛ إذ رعاية المصلحة توهم إعمال النظر واجالة الفكرء 
وهما من لوازم النقص في العلم» والغاية والعلة الغائية والغرض توهم حركة في نفس الفاعل من 
قبل البدء في العمل إلى نهايته(©. 

فالماتريدية ذهبوا إلى لزوم . أو وجوب . الحكمة لفعله تعالى» وهي كل فعل له عاقبة حميدة؛ 
إذ ثبت حسن الحكمة في الجملة وحسن العدلء وقبح السفه والجورء ولزم وصف الله تعالى في 
كل فعل خلقه في أقل ما يوصف أنه حكمة وعدل؛ أو فضل واحسان من حيث ثبت أنه جواد 
كريم غني عليم. ووجوب الحكمة . عندهم . بمعنى لزومها لفعله ليس إجبارًا خارجيّاء بل خضوع 
فعله لحكمته وعدله وفضله واحسانه؛ واللزوم هنا لزوم تفضل لا لزوم وجوب!©. 

وقد خالف الماتريدية الأشاعرة في نفيهم للغاية في أفعال الله تعالى» وفي تفسيرهم للحكمة 
بأنها الإتقان والإحكام» وحرصوا أيضًا على مخالفة المعتزلة في تفسيرهم الحكمة بأنها فعل 
الصلاح والنفع للغير وايجابهم ذلكء وأكدوا أن الحكمة هي العاقبة الحميدة وهي واجبة وجوب 
تفضلء وأنها لو فسرت بفائدة ترجع إلى الفاعل لانتفى كمال الغنى عن كل شيء والله غني عن 
العالمين» ولو فسرت بفائدة ترجع إلى غيره فقد تنفي إرادته من الفعل» وقد تجوز وهي على هذا 
أعم منه#). 


1) انظر: نظم الفرائد للشيخ زادة ص (353 . 355)» والصدر المحبوبي ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق //) - 
صن( ): 
(2) انظر: التوحيد للماتريدي ص (97)؛ وقضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (163). 
(3) انظر: التوحيد للماتريدي ص (97): 216»: 217)» والكفاية للصابوني (628/2)» والبداية له أيضًّا ص 
(106)» وإشارات المرام من عبارات الإمام لكمال الدين أحمد البياضيء ص (248)» تحقيق يوسف عبد 
الرزاق» مكتبة ومطبعة مصطفى البابء الطبعة الأولى (1368ه . 1949م)» والعقيدة الماتريدية لأبي الخير محمد 
أيوب ص (392). 
(4) انظر: المسامرة لابن أبي الشريف شرح المسايرة لابن الهمام ص (186).» ولمحات من الفكر الكلامي د. حسن 
الشافعي ص (285). 


والماتريدية في ذلك موافقون لرأي الفقهاء الذين عللوا أفعال الله تعالى وجعلوها تابعة لمصالح 
العباد تفضلاً لا وجوبّاء كما وافقهم غيرهم ممن أنكر تطرف المعتزلة والأشاعرة كليهما!!)» فهم 
أكثر توفيقًا في التعبير عن روح القرآن» كما يتماشون مع كل ما في الوجود الذي يدل على أن 
الحكمة موجودة في أفعاله تعالى وان عجزت عقول حكماء العلم أحياناً عن إدراكها؛ لخروج 
الحكمة عن نهاية قوة عقولهم!. 

5 . عاب المصنف الأندكاني على الأشاعرة والمعتزلة رأيهم في هذه المسألة وخطّأهم: ومما 
عاب عليهم عدم تفريقهم بين العلة والغرضء فقال في ختام حديثه عنهما: "هذا حاصل كلام 
الفريقين أوردته مع ما ذكروا من الدليل؛ ليتضح لك خلل دلائلهم وضعف مذهبهمء وتخليطهم في 
عباراتهم» وعدم تفريقهم بين العلة والغرضء وتلبيسهم الأمر على السامع(©. 

وهو نفسه لم يفرق بين العلة والغرض في ,أيه في المسألة حيث قال: "لا يجوز أن تكون 
أفعاله تعالى معللة بعلة» ويجب أن يصدر منه كل فعل لغرض. وأرجوه تعالى ألا يؤاخذني فيما 
تجاسرت. فلا يلزم مسبوقيته بعلة ولا خلوه عن حكمة7). وهو إن لم يفرق بينها لكن يظهر من 
كلامه أنه يريد بالعلة السبب المؤدي إلى حدوث الفعلء والذي لا يوجد الفعل إلا به» وأما مراده 
بالغرض فهو ما تهدف إليه الأفعال ويبتغى منها. 

وقد تعرض القاضي عبد الجبار لبيان معنى العلة والمراد منهاء فذكر أن أهل اللغة لم يفيدوا 
بذكر العلة إلا ما له يفعل الفاعل أو لا يفعله من الدواعي وغيرها. وعلى هذا الوجه وصف 
الفقهاء ما يتعلق الحكم به من الأوصاف علة؛ لأنها عندهم سبب الحكم؛ واصطلاح بعض 
المتكلمين في العلة على أنها السبب الموجب». واصطلاح بعضهم على أنها التي توجب حالاً لما 
تختص به من الموجّدات . ليس بجار على طريقة اللغة» وإنما اصطلحوا عليه لأغراض لهم فيه. 
ثم بين معنى العلة عند المعتزلة فقال: "نختار من حيث استعملت هذه اللفظة على وجوه مختلفة 
أن نقول: إنه تعالى خلق الخلق لعلة ليست سوى خلقه لهمء ولا هي موجبة لخلقهمء ونقول: إنه 
خلق الخلق لا لعلة موجبة'(5. 


(1) كابن رشد وابن تيمية وابن الوزير اليماني وابن عربي ومن تابعهم؛ انظر: لمحات من الفكر الكلامي د: حسن 
الشافعي ص (285). 


(3) ق 155 /ب -آص ( ). 
)4 الموضع السابق. 
(5) انظر: المغني للقاضي عبد الجبار (11/ 91 . 93). 


ويظهر من كلام القاضي عبد الجبار السابق أن المعتزلة . وهم موافقون للماتريدية في جواز 
تعليل أفعال الله تعالى . يرون أن العلة في فعله تعالى ليست موجبة للفعل بمعنى أنها هي التي 
تحدثه» وهذا يتناسب مع المفهوم من كلام الأندكاني في التفريق بين العلة والغرض. 


المسالة الرابعة: موقف الأندكاني من تكليف ما لا يطاق: 

بداية مراد المتكلمين بما لا يطاق: هو كل ما يتعذر معه الفعل» سواء كان ذلك لعدم القدرة 
أو عدم العلم أو عدم الآلة. وقد رأى بعض المتكلمين عدم التكلم في هذه المسألة» بل نص 
البزدوي على أن عامة أهل السنة والجماعة من الماتريدية خطْنُوا التكلم في تكليف ما لا يطاق 
هل يجوز أم لا؟ فقال عند حديثه عنه: 'وعامة أهل السنة والجماعة قالوا: الكلام فيه سفه» فإن 
التكليف من الله تعالى» فلا يقال في حق الله تعالى بالجواز وعدم الجوازء فإن الجائز من الأفعال 
مالا عتب عليه مع تصور العتب عليه» وغير الجائز ما يكون محظورًا وعليه العتب» وهذا 
مستحيل في حق الله تعالى» فلا يستقيم أن يوصف فعله بأنه غير جائز(1). 

لكن لما خاض بعض المتكلمين في هذه المسألة بقصد إثبات شمول قدرة الله تعالى وارادته» 
والبعض الآخر بقصد إثبات عدل الله تعالى وحكمته . جاز التكلم في هذه المسألة. 

وقد دفعني إلى ذكر هذه المسألة وبحثها وبيان موقف المصنف الأندكاني منها: أنه يثبت 
في هذه المسألة رأيًا مخالقًا للرأي المعروف عن أهل السنة والجماعة من الماتريدية» بل ينص 
على أن هذا الرأي هو رأي أهل السنة والجماعة من الماتريدية جميعًا؛ فقد ذكر أن تكليف ما لا 
يطاق ليس مستحيلاًء بل هو جائز عقلاً وإن لم يرد به الشرع؛ في حين أن المعروف عن 
الماتريدية أنهم على خلاف ذلك. وسيتضح ذلك فيما يلي: 

ذكر المصنف لآراء المتكلمين في هذه المسألة: 

بدأ المصنف الأندكاني الحديث عن هذه المسألة ببيان آراء المتكلمين فيها2 فقال بأن 
عبارات مشايخنا (رحمهم الله) اختلفت في تكليف ما لا يطاق فقال بعضهم: يجوزء وقال 
بعضهم: لا يجوز. وأجمعت المعتزلة على أنه مستحيل2. 

وقد وضح الأندكاني المراد من رأيي الماتريدية . من وجهة نظره . فقال بأن اختلاف عباراء” 
مشايخنا يوهم أن مذهب البعض موافق لمذهب المعتزلة . وهو أن تكليف ما لا يطاق مستحيل . 
وليس كذلك؛ بل مراد الكل واحد وإن اختلفت العبارات وهو أنه غير مستحيل. 

ثم شرع في بيان ذلكء وذكر أن التوفيق بين رأيي الماتريدية . اللذين نسبهما إليهم . من 


وكيد أن 


(1) انظر: أصول الدين للبزدوني ص (124)؛ 
(2)ق 150 /رب ع-ص ( ). 

(3) نيف ينان تسن تهذوق: القولين للم فزيكية بعد فلولا 

(4) انظر: مقالات الأشعري (300/1)؛ والمغني للقاضي عبد الجبار (367/11: 391). والأصول الخمسة 
المنسوب للقاضي عبد الجبار ص (79). 
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الوجه الأوؤل: أن من قال: يجوزء أراد أنه يجوز عقلاً ولكن الله تعالى لا يكلف به» ومن 
قال: لا يجوزء أراد أنه لا يجوز شرعًا. 

الوجه الشافي: أن ما لا يطاق نوعان: ما لا يطاق نظرًا إلى العجز الظاهر عادة؛ كحمل 
إنسان جبلاً وإن كانت آلة الحمل موجودة» وما لا يطاق نظرًا إلى عدم الآلة أصلاً كالطيران 
للإنسان . وذلك في عصرهم .» فالتكليف بالأول جائز عقلاً؛ إذ يتصور وجوده. والتكليف الثاني 
غير جائز عقلاً؛ لأنه خارج عن حد الحكمة؛ إذ لا يتصور منه وجود نظرًا إلى فقد الآلة. وكلا 
النوعين لا يكلف الله تعالى به» ومع ذلك لو أمر بذلك كله فله ذلك؛ ولكن لم يرد الشرع بشيء 
من ذلك؛ لذا آل حاصل العبارتين إلى أن تكليف ما لا يطاق غير مستحيل عقلاً عندنا. 

ملاحظات على ما ذكره المصنف من آراء حول تكليف ما لا يطاق: 

1 .لم يذكر المصنف ,أي الأشاعرة ضمن الآراء التي ذكرها في هذه المسألة رغم أن رأيهم 
في هذه المسألة مشهور معروفء وهو أن جمهورهم أجازوا تكليف ما لا يطاق عقلاً وإن لم 
يحدث ذلك في الشرع!!). ولعل ذلك يرجع إلى أن المصنف قد تبنى رأي الأشاعرة وقال به» وقد 
يكون في ذكر أن رأيه موافق لرأي الأشاعرة المخالفين لهم تقليل لهذا الرأي وغض عنه. 

2 . أن الرأي الذي ذكر المصنف الأندكاني أنه رأى الماتريدية ليس رأيهمء وإنما هو رأي 
الأشاعرة كما مر في الملاحظة السابقة» فالأشاعرة ذهبوا إلى القول بجواز تكليف ما لا يطاق» 
وهو أمر يتسق مع موقفهم من نفي الحكمة والتحسين والتقبيح العقليين» وحرصهم على تأكيد 
شمول القدرة والإرادة الإلهيتين» وأنه سبحانه وتعالى لا يقبح منه شيء وهو يفعل ما يشاء ويحكم 
ما يريد2. 

3 .ذكر المصنف أن مشايخ الماتريدية اختلفت عباراتهم في تكليف ما لا يطاق» فقال 
بعضهم: يجوز» وقال بعضهم: لا يجوز. وقد بحثت . فيما بين يدي من كتب للماتريدية» فلم أجد 
من أثبت لهم اختلافًا في هذه المسألة» إلا ماذكره البزدوي في أصول الدين في الجواب عن 
سؤال: هل كلّف الله عباده ما لا يطيقون؟ فقال: 'بعض أهل السنة والجماعة [يعني: الماتريدية] 
قالواة كلف من حدما كلك من رحد فافه أمن من" ل قور له على القع عند الففل بالفعل» 
ولكن ما أمر من ليست له آلة صالحة للفعل بالفعل. وبه قال الأشعريء وقوله تعالى: (لا يكلف 
الله نفسًا إلا وسعها) ©) الوسع من حيث الآلات؛ لأن العامة لا يعرفون إلا ذلك والخطاب للعامة 


(1) انظر: الإرشاد للجويني ص (226)» والمحصل للرازني ص (202)» والصحائف الإلهية للسمرقندي ص (470)» 
وتشنيف المسامع للزركشي (280/1).: وشرح المواقف للجرجاني (296/4). 

(2) انظلن: قصضايا الخلاف لمجمود سلامة صن (1/176 

(3) جزء من الآية رقم (286) من سورة البقرة. 


والخاصة. وعامة أهل السنة والجماعة قالوا: إنه ما كلف أحدًا ما لا يطيق؛ لما بينا أن المخاطب 
بالفعل لا يخلو عن القدرة والقوة وعين الفعل في حال من الأحوال'"7). 

ويبدو أن رأي البزدوي . رغم منعه الكلام في هذه المسألة . مع الفريق الذي رأى أن تكليف ما 
لا يطاق جائز؛ وذلك لورود ما يدل . في نظره . على ذلك حيث قال: 'فإن قالوا: هل يستحيل من 
الله تعالى أن يكلف ما لا يطيقه العبدء أو ما لا يطاق؟ فنقول: أي حاجة بنا إلى الجواب عن هذا 
السؤال؟! ثم نقول: لا يستيحل؛ فإنه روى في الأحاديث إنه يؤتى بالمصور يوم القيامة ويؤتى 
بالشعيْرتين» ويكلف أن يَعْقد عليهما2). وهذا تكليف ما لا يطيقه(©. 

هذا ما ذكره البزدوي عن آراء الماتريدية في هذه المسألة وما يظهر له من رأي فيهاء أما 
سائر المراجع فتذكر أن رأي الماتريدية في هذه المسألة هو: أن التكليف بما لا يطاق» لا يجوز 
من الله تعالى» فقد نص ابن الهمام على أن الحنفية . أي الماتريدية . استحالوا على الله تعالى 
تكليف ما لا يطاق7). وذكر البياضي أنه لما استلزم توقف الفعل على الاستطاعة عدم التكليف 
به بلا استطاعة على المذهب المنصورء بيّن الإمام أبو حنيفة _ فيما روى عنه_ أن الله تعالى 
لا يكلف العباد تكليف إيجاب ما لا يطيقون من الأفعال كجمع النقيضين؛ لأنه لا يليق بحكمته 
وفضله0©. 

وقال الشيخ زادة: "ذهب مشايخ الحنفية إلى أن التكليف بما لا يطاق من الله تعالى لا 
يجوز7). وقال التفتازاني: 'ولا يكلف العبد بما ليس في وسعه سواء كان ممتنعًا في نفسه كجمع 
الضدينء أو ممكنًا في نفسه لكن لا يمكن للعبد كخلق الجسمء وأما ما يمتنع بناء على أن الله 


(1) أصول الدين ص (124). 

(2) روى البخاري مع افتح (446/12) كتاب التعبير باب " من كذب في حكمه" حديث رقم (7042) عن ابن عباس 
عن النبي ( صلى الله عليه وسلم ) قال: " من تحكم بحكم لم يره كُلّف أن يعقد بين شعرتين» ولن يفعل. ومن استمع إلى 
حديث قوم وهم له كارهون . أو يفرون منه . صب في أذنه الآنك يومالقيامة. ومن صور صورة عذب وكلّف أن ينفخ 
فيهاء وليس بنافخ" 

(3) أصول الدين ص (125)» وما ذكره البزدوي ليس تكليقًا في الحقيقة وإنما هو نوع تعذيب؛: فإنه يكون في الدار 
الآخرة» وخطاب العقوبة والجزاء لا يشترط فيه قدرة المخاطب؛ إذ ليس المطلوب فعله. انظر: مجموع الفتاوى لابن تيمية 
(302/8)» وفتح الباري لابن حجر ( 12/ 447). 

(4) انظر: المسايرة ص (173). 

(5) انظر: إشارات المرام ص (148). 

(6) نظم الفرائد ص (349). 


تعالى علم خلافه أو أراد خلافه كإيمان الكافر وطاعة العاصيء فلا نزاع في وقوع التكليف به؛ 
لكونه مقدورًا للمكلف بالنظر إلى نفسه. ثم عدم التكليف بما ليس في الوسع متفق عليه'(). 

4 . أرجع المصنف اختلاف الماتريدية في تكليف ما لا يطاق . فيما يرى . بين من قال: 
يجوزء ومن قال: لا يجوز . إلى رأي واحدء وهو أن من قال: يجوزء قال: يجوز في العقل لا في 
الشرع» ومن قال: لا يجوزء قال: لا يجوز في الشرع لا في العقل. ثم ذكر أنه آل حاصل ذلك 
إلى أن تكليف ما لا يطاق غير مستحيل عقلآً عند الماتريدية. 

وهذا الذي ذكره المصنف هو رأي محققي الأشاعرة . كما مر .؛ إذ جوّزوا تكليف ما لا يطاق 
عقلاآ لا سمعًاء وذلك لقوله تعالى: (لا يكلف الله نفسًا إلا وسعها) 2)؛ وقد جاء في المسامرة: 
'وعن هذا النص ذهب المحققون ممن جوزه [أي: تكليف ما لا يطاق] عقلاآً من الأشاعرة إلى 
امتناعه سمعًا وان جاز عقلاآً؛ لدلالة النص المشار إليه على عدم وقوع التكيف بما لا يطاق؛ 
وإلا لزم وقوع خلاف خبره تعالى(©. 
أما عامة الماتريدية فيرون أن تكليف ما لا يطاق لا يجوز شرعًا ولا عقلاء فالعقل يمنع أن يكلف 
الله تعالى الإنسان ما لا يطيق ثم يحاسبه عليه» فهذا لا يتوافق مع عدل الله تعالى وحكمته. 

قال البياضي: '"يحيل العقل منه سبحانه وتعالى أن يكلف العباد بتحصيل ما لا طاقة لهم 
عليه . بمعنى استحقاقهم العقاب على تركه .؛ لأنه قبيح» أي: خالٍ عن العاقبة الحميدة؛ والله 
تعالى شأنه حكيم لا يفعل إلا ما له عقابة حميدة"). 

ما استدل به المصنف الأندكاني على أن تكليف مالا يطاق جائز عقلاً لا شرعا!": 

1 . أن الله تعالى مالك الملك وخالق الخلقء فله أن يأمرهم بما يشاء. 

2. أن الله تعالى أمر فرعون بالإيمان وأمضى قضاءه على أنه لا يؤمن» فإذا كان قضاؤه 
ماضيًا كان التكليف به في حقه تكليقًا بما لا يطاق. 

3 أن ما لا يطاق يرجع إلى العجز الظاهر عادة كحمل الإنسان جبلاً وإن كانت آلة الحمل 
موجودة» ويرجع إلى عدم الآلة أصلاً كالطيران للإنسان . وذلك في عصر الأندكاني. وهو غير 


(1) شرح العقائد ص (106)» وانظر لقول الماتريدية هذا أيضًا: التوحيد للماتريدي ص (266)» والكفاية للصابوني 
(719/2)» والبداية له أيضًا ص (118)» والعمدة لأبي البركات النسفي ص (21)» وشرح الفقه الأكبر للقاري ص 
(125). 

(2) جزء من الآية رقم (286) من سورة البقرة. 

(3) المسامرة لابن أبي الشريف شرح المسايرة لابن الهمام ص (170). 

(4) إشارات المرام ص(248)» وانظر: التوحيد للماتريدي ص(226). 

(5) ق151.1/151/ب -ص (). 


مستحيل الوجود؛ لأن المستحيل ما يلزم من فرض وجوده محالء ولا محال يلزم لو خلق الله 
تعالى في المكلف قوة الحمل أو آلة الطيران كما لو خلق الإيمان في فرعون. 

الرد على ما استدل به المصنف على رأييه: 

رد القائلون بأن تكليف ما لا يطاق عقلاً وشرعًا من المعتزلة والماتريدية» على أدلة القائلين 
بأنه يجوز عقلاً من الأشاعرة ومن تابعهم كالمصنفء وسآتي بالردود التي تناسب ما استدل به 
المصنف. 

جاء الرد على الدليل الأول الذي ذكره المصنف بأنه لا أحد ينكر شمول قدرة الله تعالى 
وارادته الإلهيتين» ولكنه تعالى حكيم لا يتصور منه التصرف على خلاف قضية الحكمة؛ 
والتكليف لا يتعلق إلا بما هو مقدور الوقوع في زمان وجوده وتحصيله؛ بمعنى ترتب العقاب على 
تركه» فإن العقاب لا يليق في الحكمة إلا على ما يتمكن العبد من العلم به وتحصيله والقدرة 
عليه» فلا يكلف العباد ما لا يطيقونه (). 

والرد على الدليل الثاني للمصنف أن الله تعالى لم يجبر فرعون على عدم الإيمان حين كلفه 
وأمره بالإيمان» ولكن علم الله سبحانه وتعالى أنه لن يؤمنء وعلمُ الله تعالى بعدم إيمان العبد لا 
يمنع صرف قدرة العبد واختياره إليه» والأمر يتعلق بالإيمان بمعنى صرف القدرة والاختيار إليه؛ 
لإمكانه في نفسه وصحة تعلق قدرته بالقصد إليه. فكان تكليف فرعون بالإيمان تكليقا بما يطاق؛ 
إذ علمُ الله تعالى بفعل العبد لا يستلزم الاضطرار ولا سلبه الاختيار؛ فإنه تعالى يعلم الأشياء 
على ما هي واقعة عليه من الصدور بالاختيار وكذا في تغيره©. 

وأما الدليل الثالث فقال التفتازاني في الرد عليه: "إنا لا نسلم أن كل ما يكون ممكنًا في نفسه 
لا يلزم من فرض وقوعه محالء وانما يجب ذلك لو لم يعرض له الامتناع بالغير» والا لجاز أن 
يكون لزوم المحال بناء على الامتناع بالغيرء ألا يُرَى أن الله تعالى لما أوجد العالم بقدرته 
واختياره فعدمه ممكن في نفسه؛ مع أنه يلزم من فرض وقوعه تخلف المعلول عن علته التامة 
وهو محال؟! والحاصل: أن الممكن في نفسه لا يلزم من فرض وقوعه محال بالنظر إلى ذاته 
وأما بالنظر إلى أمر زائد على نفسه فلا نسلم أنه لا يستلزم المحال'(©. 


رد الأندكاني على أدلة المخالفين: 


(1) انظر: إشارات المرام للبياضي ص (250)»؛ ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (351)؛ وقضايا الخلاف لمحمود سلامة 
ص (181). 

(2) انظر التوحيد للماتريدي ص (269)؛ والكفاية في الهداية للصابوني (728/2»: 729)؛ والصحائف للسمرقندي 
ص (471) وإشارات المرام للبياضي ص (251)؛ ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (351. 

(3) شرح العقائد ص (107). 


وفي نهاية هذا البحث!!) رد الأندكاني على أدلة المخالفين القائلين بأن تكليف ما لا يطاق لا 
يجوزء وهم في ,أيه المعتزلة فقط» ولم يذكر أن أحدًا من الماتريدية يقول بذلك» رغم أن عامتهم 
على هذا الرأي كما دلت على ذلك أقوالهم التي أوردت بعضهاء بل لا يذكر معظم العلماء أن لهم 
قولاً آخر غير هذا القول. ورد الأندكاني على أدلة المخالفين لا يستوجب الوقوف عنده طويلاً؛ إذ 
هو لا يخرج في عمومه على ما استدل به سابقًا على رأيه. 

خلاصة القول في هذه المسألة: 

وتحرير محل النزاع في هذه المسألة: أن تكليف ما لا يطاق على مراتب ثلاثة: 

أدناها: أن يمتنع لتعلق علم الله تعالى وإرادته بعدم وقوعه كإيمان الكافر وطاعة العاصيء 
وهذ المرتبة متفق على وقوع التكليف بها فضلاً عن جوازها؛ لأنها مقدورة للمكلف بالنظر إلى 

أوسطها: أن يمتنع لغيرهء وهو ما أمكن في نفسه لكن لم يقع متعلقًا لقدرة العبد أصلاً كخلق 
الأجسام؛ أو عادة كحمل الجبل. وهذه المرتبة لا خلاف في عدم وقوعهاء وأجاز جمهور 
الأشاعرة التكليف بها عقلاً» وهو ما يؤيده المصنف. 

أقصاها: أن يمتنع لذاته كقلب الحقائق وجمع الضدين. وهذه المرتبة لا نزاع في عدم 
وقوعهاء وفي عدم جواز التكليف بها عقلاً خلاف لبعض الأشاعرة). 

وفي ختام هذه المسألة لا يفوتني التأكيد على أن كلام الأندكاني في هذه المسألة ورأيه فيها 
مهم جدًا؛ لأنه يظهر ريا مخالقًا لما يَشِيع عن الماتريدية ويقولون به» فالمشهور عنهم . وهو 
صحيح . أنهم يقولون بأن تكليف ما لا يطاق غير جائز عقلاً وشرعاء والأندكاني يقول في كتابه 
هذا بأن الماتريدية يُتَوَل رأيهم إلى أن تكليف ما لا يطاق جائز عقلاً غير جائز شرعًا. وهذا ما لم 
أره في أي كتاب لهم فيما بين يدي من كتب لهم؛ حتى من أشار إلى خلاف لهم في هذه المسألة 
. وهو البزودي . فقط ذكر أن ما أثبته المصنف لهم جميعًا هو رأي بعضهم, أما عامتهم فعلى 
الرأي المشهور عنهم. 


(1) ق1513/ب.153/ب - ص( ). 
(125)» وإشارات المرام للبياضي ص (249: 250). 


الفصل إلنالث: ما بتعلق بريد من معاوبة وأهل الأهواء والسد 
ويشتمل على مسألتين: 
المسألة الأولى: موقف الأندكاني من يزيد بن معاوية. 


المسألة الثانية: موقف الأندكاني من أهل الأهواء والسبدع. 


المسألة الأولى: موقف الأندكاني من يزيد بن معاوية: 

تعرض الأندكاني للحديث عن يزيد بن معاوية في أمرين: الأول: يتعلق بالإمامة» والثاني: 
يتعلق بالديانة. 

أما من حيث الإمامة: فذكر أن حكمه في أمرها أنه كان من الملوك لا من الخلفاء. 

وأما من حيث الديانة . وهو مناط البحث . :فذكر أنه كان فاسقًا ظالمًا بالإجماع؛ وإنما 
الخلاف في كفره!!): فذكر أن بعض أهل السنة والجماعة من الماتريدية قالوا: صار كافرًا 
باستحسان قتل الحسين بن علي (رضي الله عنهما) واظهار الابتهاج والسرور عليه. 

وقال بعضهم: ينبغي أن يصان اللسان عن إكفار يزيد ولعنه؛ للشك في ثبوت الاستحسان 
والابتهاج» ولحرمة لعن أو إكفار أحد من أهل القبلة2). وعلق الأندكاني على الرأي الثاني بأنه 
أقرب إلى التقوى. 

ثم ختم الأندكاني الحديث في هذه المسألة ببيان رأيه فذكر أنه ينضم إلى الفريق الأول 
فقال: "يجوز الطعن إلى يزيد واللعن عليه" وعلل ذلك بما ذكره الشيخ أبو الليث السمرقندي4) 
في كتاب 'زهرة الرياض:: 'أنه لم يندم قطء وكان في آخر أحواله أنه قصد إهلاك زين 
العابدين(7)؛ فجعله في تابوت ودفنه تحت مجرى الماء في حديقة له في ليلة مظلمة» فلما ولى 
أخرجه من كان يسقى الحديقة» وفر زين العابدين إلى الروم» وأسلم علديده ملك الروم» وتوجه 
يزيد إلى الروم في أربعين ألقًا لطلبه» فخرج أهل الروم وقاتلوا يزيد وهزموه. وهلك يزيد في الطريق 
منهزمًا قبل أن يفد إلى الشام". كما علل سبب قوله بهذا الرأي بقوله: 'ولما بلغني من بعض 
الحكايات عن الثقات» مما يؤدي بخسارة يزيد في المعاد» وان كان ثبوت ذلك من طريق الآحاد. 
والأمر في يزيد سهل المطلب". 

وتوجد ملاحظات على ما ذكره الأندكافي: 

[ . ما ذكره الأندكاني من أن يزيد بن معاوية فاسق ظالم بالإجماع: أمر غير صحيح. فقد 
وردت أحاديث في ذم يزيد كلها موضوعة لا يصح شيء منها"). قال ابن كثير: 'وقد كان يزيد 
فيه خصال محمودة من الكرم والحلم والفصاحة والشعر والشجاعة وحسن الرأي في الملك؛ وكان 


(1)ق2293/أءب -ص ( ). 

(2) انظر قولي الماتريدية في يزيد في: أصول الدين للبزدوي ص (198).: وشرح العقائد للتفتازاني ص (147)» 
والمسايرة لابن الهمام ص (273)» وشرح الفقه الأكبر للقاري ص (156). 

(3)ق 229 /ب» 230 /1 - ص ( ). 

(4) هو أبو الليث نصر بن محمد السمرقندي الإمام الزاهد الفقيه (ت 373ه غالبًا)» ستأتي ترجمته في قسم التحقيق 
ق 214 /ب -ص ( ). 

(5)هو علي بن الحسين بن علي بن أبي طالب (ت 94ه).» ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق 230/!أ - ص( ). 
(6) انظر: البداية والنهاية لابن كثير (8/4/ 2766 767). 


ذا جمال حسن المعاشرة» وكان فيه أيضًا إقبال على الشهوات وترك بعض الصلوات في بعض 
الأوقات وإقامتها في غالب الأوقات"17). 

فأكثر ما نقم على يزيد بن معاوية شرب الخمر وإتيان بعض الفواحش77؛ وهو أمر لم يثبت؛ 
بل روي عنه خلاف ذلك فقد روى محمد بن الحنفية حين قيل له: إن يزيد يشرب الخمر ويترك 
الصلاة ويتعدى حكم الله؛ ليخلع يزيد . روى عنه أنه قال: ما رأيت منه ما تذكرون» وقد حضرته 
وأقمت عنده فرأيته مواظبًا على الصلاة» متحريًا للخيرء يسأل عن الفقه» ملازمًا للسنة. قالوا: فإن 
ذلك كان منه تصنعًا لك؛ فقال: وما الذي خاف مني أو رجا حتى يظهر إلىّ الخشوع؟! أفأطلعكم 
على ما تذكرون من شرب الخمر؟! فلئن كان أطلعكم على ذلك إنكم لشركاؤه» وإن لم يكن 
أطلعكم فما يحل لكم أن تشهدوا بما لم تعلموا؟ قالوا: إنه عندنا لحقّ وان لم يكن رأيناه. فقال لهم: 
أبى الله ذلك على أهل الشهادة فقال: (إلا من شهد بالحق وهم يعلمون) (6. 

2 .ما ذكره الأندكاني من توقف الحكم بكفر يزيد على استحسانه قتل الحسين بن علي 
واظهاره الابتهاج والسرور على ذلك . لا يصح لأمرين: 

الأصر الأول: أن استحسان قتل الحسين والسرور به ليس بكفر؛ بل إن الأمر بقتل الحسين 
لا يوجب بالكفر؛ لأن قتل غير الأنبياء كبيرة عند أهل السنة والجماعة إلا أن يكون مستحلاً 
وهو غير مختص بالحسين ونحوه. كما أن إيمان يزيد محقق ولا يثبت كفره بدليل ظني فضلاً عن 
قطعيء فلا يجوز لعنه وإكفاره بخصوصه!). 

الأصر الشافي: لم يثبت في حق يزيد أنه أمر بقتل الحسين أو استحسن قتله وابتهج به» بل 
روي أن يزيد لما أتي برأس الحسين فوْضع بين يديه راح يبكي ويقول: لو كان بين ابن زياد . 
قاتل الحسين . وبينه رحم ما فعل هذا. كما روي عنه أنه قال: لو كنت أنا لم أفعل ما فعله ابن 
مرجانة . يعني عبيد الله بن زياد قاتل الحسين . وقال للرسل الذين جاءوا برأسه قد كان يكفيكم من 
الطاعة دون هذا©. 

3 . أدلة الأندكاني على رأيه في جواز الطعن على يزيد واللعن عليه مما نقله عن أبي الليث 
السمرقندي وغيره . لا تيصح لما ذكرته سابقًا ولما يلي: 


(1) المرجع السابق (766/8/4). 

(2) المرجع السابق (767/8/4). 

(3) جزء من الآية رقم (86) من سورة الزخرفء وانظر: البداية والنهاية لابن كثير (769/8/4). وانظر: العواصم من 
القواصم في تحقيق مواقف الصحابة بعد وفاة النبي ( صلى الله عليه وسلّم) للقاضي ابن العربي مع تعليق محب الدين 
الخطيب ص (214»: 215). 223, 227»: 228) المطبعة السلفية (1387ه). 

(4) انظر: شرح الفقه الأكبر للقاري ص (155 . 158). 

(5) انظر: البداية والنهاية لابن كثير (8/4/ 193: 718 767: 768)» وانظر: المرجع السابق الموضع نفسه. 


أولأًه ما استدل به المصنف بأن يزيد لم يندم على قتل الحسين نقلت سابقًا بعض الروايات 
التي تفيد حزنه لمقتله بل بكاءه لذلك» وما ذكر من روايات تفيد سروره بمقتله تذكر أيضًا أنه ندم 
بعد ذلك. قال ابن كثير: 'وقيل: إن يزيد فرح بقتل الحسين أول ما بلغه ثم ندم على ذلك'(0). 

ثانيسا: سس ما نقله الأندكاني عن أبي الليث من رغبة يزيد في إهلاك زين العابدين بن 
الحسينء ثم فرار زين العابدين إلى ملك الروم واسلامه على يديه» وخروج يزيد لقتلهم ثم موته في 
الطريق منهزمًا قبل أن يصل إلى الشام . باطل كاذب لا يصحء لعدة أمور: 

الأصر الأول: أن هناك روايات تفيد إكرام يزيد لزين العابدين علي بن الحسينء وقد ذكر ابن 
كثير بعضها". 

الأصسر الشافي: لم تنقل كتب التاريخ ما يفيد إسلام ملك الروم في ذلك الوقت» وهو أمر . لو 
حدث لكان جديرًا بالتدوين؛ لما قد يحدثه من انقلاب عظيم وتغيير جذري في تاريخ هذه الفترة؛ 
ولأنه قد يؤدي إلى دخول الروم في الإسلام وانتهاء الحروب بينهم وبين المسلمين وفتح هذه 
البلاد سلمًا.. الخ. 

الأصر الشالث: ذكرت الرواية أن يزيد مات خارج الشام» وما ذكره المؤرخون غير ذلك؛ إذ 
ذكروا أنه مات بقرية 'خُوَّارين' من قرى دمشق وكان ذلك في العام الرابع والستين من الهجرة/©. 

4 . أخيرًا ذكر الأندكاني أن الأمر في يزيد سهل المطلبء ومعلوم أن إكفار المسلم ولعنه 
ليس بالأمر السهل. وإنه لمما يحزن أن يتعرض أي إنسان مسلم . فضلاً عن أن يكون عالمًا . 
لإكفار بعض الناس مثل يزيد أو غيره دون تثبت في النقل» أو تفحص في الرواية» أو تفهم 
للأدلة والشروط التي توجب ذلكء وهو أمر يحتاج إلى تدقيق كبير وعناية شديدة لخطورته وعظيم 
أثره. كما سيتبين في الحديث عن أهل الأهواء والبدع في المبحث التالي . وهذا ما دفعني للحديث 
عن هذه المسألة وذكرهاء فذكر يزيد في ذاته ليس هو المقصود من الحديث في هذه المسألة 
ووضحته سابقاً: من ادعاء للإجماع؛ ومن أخطاء تاريخية» ومن الاستهانة في تكفير البعض 
دمن مراعاة ضوابط ذلك. 


(1) البداية والنهاية (768/8/4). 
(2) انظر: المرجع السابق (8/4/ 722 . 724). 
(3) انظر: المرجع السابق (722/8/4). 


المسألة الثانية: موقف الأندكاني من أهل الأهواء والبدع: 

تعرض الأندكاني للحديث عن الفرق والطوائف خلال حديثه عن مسائل الكتاب» ثم خصص 
خاتمة الكتاب للحديث عنهم معرّفَا بهم ذاكرًا لآرائهم محدّدًا لفرقهم مبينًا لحكمهم. 

وأهل الأهواء . كما عرفهم الجرجاني .: هم أهل القبلة الذين لايكون معتقدهم معتقد أهل 
السنة» وهم الجبرية والقدرية والروافض والخوارج والمشبهة!"). 

وقد سمى الأندكاني أهل الأهواء والبدع من هذا الدين بالفرق المبطلة» وذكر أنهم سبع فرق: 
المجسمة» والمرجئة» والخوارج» والروافضء والجبرية» والقدرية» والمتصوفة7). وهو وان سمى غير 
هذه الفرق من أهل الهوى والبدعة بالفرق المبطلة . كالكلابية وغلاة المحدثة والأشعرية . إلا أنه 
ذكر أن بينهم فرقّاء فهم . على حد قوله . ليسوا كأولئتك ولكن خُطّْنُوا؛ لأنهم وافقوا أهل السنة 
والجماعة من الماتريدية إلا في مسائل قليلة(). وسأكتفي في الأسطر التالية ببيان حكم أهل 
الأهواء والبدع عند الأندكاني: 


حكم أهل الأهواء والبدع عند الأندكاني: 

رأى الأندكاني أن أهل الأهواء والبدع كفرة» وسبب ذلك معتقداتهم الخاطئة التي يعتقدونهاء 
وأيّد حكمه ذلك بأقوال العلماء خاصة الماتريدية منهم. ولم يفصّل الأندكاني سبب كفر فرقة ما 
إلا عند حديثه عن القدرية الذين ذكر أن مراده بهم: كل من أنكر كون الكفر والمعاصي بتقدير 
الله تعالى» وهم في رأيه عشرة فرق هي: الفلاسفة» والروافضء والقرامطة» والمعتزلة» والتّجّارية: 
والضّراريّة» والبَكَريّة» والتُومنية» والزُهَيّرِيّة» والرَابْرَشَائية2). 

فمما أورده الأندكاني في بيان كفر فرق أهل الأهواء والبدع قوله عقب ذكرهم: "وقد أكفرهم 
علماء الإسلام مصرّحين بذلك في كتبهم7). وقال عقب حديثه عن المعتزلة: 'وقد صرح صاحب 
الخلاصة) في بعض فتاواه بعد ذكر المعتزلة بقوله: ونعتقدهم مرتدين . كما صرح الإمام ظهير 
الدين التّمُْتاشي!) في فتاواه بعد ذكر الروافض بقوله: :أحكامهم أحكام المرتدين". 


(1) التعريفات ص (49). 

(2) ق1/302أ-ص ( ). 
(3) الموضع السابق. 

(4) انظر: أقوال هذه الفرق والتعريف بها ق 342 / أ . 348 / 1 - ص ( ). 
(5)ق 1/302أ-ص ( ). 
(6) هو افتخار الدين طاهر بن أحمد بن عبد الرشيد (ت 542ه) ستأتي ترجمته في قسم التحقيق ق 346/ب - ص 
( ) 

(7) هو ظهير الدين أبو العباس أحمد بن أبي ثابت التمرتاشي (ت 600ه)» ستأتي ترجمته في الموضع السابق. 

(8) انظر: ق 1/302 - ص ( ). 


كما استدل الأندكاني لكفر القدرية بالإجماع والحديث والأثر(!): 

أما الإجماع فذكر أن القدرية من أهل الكفر بالإجماع بين الماتريدية والقدرية أنفسهمء يريد 
بذلك أن الفريقين يجمعون على إكفار من يسمى قدرية» لكن الخلاف في مضمون وصاحب هذه 
التسمية» فالقدرية يضيفون القدر إلى من أثبت كون الشر بتقدير الله تعالى» وغيرهم ينسبونه إليهم 
لنفيهم ذلك عن الله تعالى ونسبته إلى الإنسان. كما ذكر الأندكاني أن هذا الإجماع مؤيد 
بالحديث2. 

والاستدلال بالإجماع على كفر القدرية . أو غيرهم . لا يصح.ء فعلماء المسلمين لم يجمعوا 
على تكفير الفرق المخالفة من أهل الأهواء والبدع . كما سنذكر أقوال بعضهم بعد قليل . بخلاف 
أن هذه الفرق . كالخوارج والمعتزلة والمشبهة والروافض . بعض المسلمين فلا ينقعد إجماع 
بدونهم. والإجماع اتخذه كثير من أهل الكلام مطية لتكفير الفرق المخالفة» وهو أمر يجب البعد 
عنه والتحذير من مغبته والتنبيه على خطورته؛ لعدم تحققه وانتفاء ثبوته؛ إذ ظهر هذا الأمر في 
العصور المتأخرة بعد انتشار الإسلام واتساع أرجائه وتباعد بلدانه. وقد منع جماعة من المحققين 
من تحقق مثل هذا الإجماءع(©. 

وأما الحديث فاستدل الأندكاني على كفر القدرية بثلاثة أحاديث هي: قوله (صلى الله عليه 
وسلم): 'لُعنت القدرية على لسان سبعين نبيا"» وقوله (صلى الله عليه وسلم): 'القدرية مجوس هذه 
الأمة", وقوله (صلى الله عليه وسلم): "إذا كانت القيامة نادى منادٍ في أهل الجَمْع: أين خصماء 
الله؟ فيقوم القدرية". والحديث الأول والثالث ضعيفء والثاني ضعفه بعض العلماء وصححه 
آخ 4١‏ 
حخرون7-. 

وقد علل الأندكاني تسمية القدرية مجوسًا بأنهم أضافوا خلق الأفعال إلى العباد» ونسبوا الكفر 
والمعاصي في العالم للعباد من غير أن يكون للخالق القديم فيها صنع وفعل؛ كما أضاف 
المجوس خلق الشرور والسفه إلى إله الظلمة المتمثل في إبليس وجنوده من غير أن يكون 
للصانع فيها صنع وفعل0©. 

وعلى فرض صحة بعض هذه الأحاديث فلا يتصور كفر المعتزلة وغيرها من الفرق بها؛ إذ 
إنهم أرادوا بقولهم تنزيه الله تعالى عن القبيح وتأكيد صحة تكليف الإنسان ومسئوليته عن أفعاله؛ 
فهم متأولون في قولهم وليسوا كفارّاء فالمعتزلة . كما قال بعض الباحثين . جديرون بالدفاع عنهم 


(1) ق 350.1/348 /ب- ص ( ). 

(2) سأذكر استدلاله بالحديث بعد سطور. 

(3) انظر: الآراء الكلامية لصفي الدين الهندي لثائر الحلاق ص (168). 

(4) انظر: تخريج هذه الأحاديث في قسم التحقيق ق 139 / ب - ص ( )ءق 348/أ.ءب -ص ( ) 
(5) ق 348 /ب -ص( ). 


ضد من رماهم بالمجوسية؛ إذ أثبتوا في الكون قدرتين فاعلتين» ورد الحديث المزعوم بذلك» ولا 
مبرر لاتهامهم بالكفر أيضًا؛ إذ إن الخلاف معهم لا يتناول أصلاً من أصول العقيدة» بل هو في 
مسائل تفصيلية ليست مما طالبنا النبي (صلى الله عليه وسلم) بالإيمان به» فلا يكفر المخالف 
فيها). 

وأما الأثر الذي استدل به الأندكاني على كفر القدرية فهو قول ابن عمر في الذين يزعمون 
ألا قدر وأن الأمر أنف: 'إذا لقيت أولئك فأخبرهم أني برئ منهم وأنهم براء مني» والذي يحلف به 
عبد الله بن عمر: لو أن لأحدهم مثل أحد ذهبًا فأنفقه ما قبله الله منه حتى يؤمن بالقدر". ثم 
روي الحديث الذي فيه قوله (صلى الله عليه وسلم): 'وأن تؤمن بالقدر خيره وشره"3. 

والأثر الذي ذكره الأندكاني مسلّم به لكن الخلاف في أنه هل ينطبق على هؤلاء القدرية أم 
لا؟ وقد قال الإمام النووي في شرح هذا الأثر: "هذا الذي قاله ابن عمر (رضي الله عنهما) 
ظاهر في تكفيره القدرية» قال القاضي عياض (رحمه الله): هذا في القدرية الأول الذين نفوا تقدم 
علم الله تعالى بالكائنات» قال: والقائل بهذا كافر بلا خلاف, وهؤلاء الذين ينكرون القدر هم 
الفلاسفة في الحقيقة. قال غيره: ويجوز أنه لم يرد بهذا الكلام التكفير المخرج من الملة فيكون 
من قبيل كفران النعم. إلا أن قوله: "ما قبله الله منه" ظاهر في التكفير؛ فإن إحباط الأعمال إنما 
يكون بالكفر إلا أنه يجوز أن يقال في المسلم: لا يقبل عمله لمعصيته وإن كان صحيحّاء كما أن 
الصلاة في الدار المغصوبة صحيحة غير محوجة إلى القضاء عند جماهير العلماء بل بإجماع 
السلف؛ وهي غير مقبولة» فلا ثواب فيها على المختار عند أصحابنا .والله أعله©. 

وقد ختم الأندكاني حديثه في هذه المسألة بالرد على اعتراض موجه إلى كيفية إكفار القدرية 
وهم أهل القبلة» وقد ورد النهي عن إكفار أهل القبلة» فأثبت أن كل من اعتقد شيئًا يوجب كفره 
فليس من أهل القبلة. وهو شيء يُسَلّم به لكن موضع الخلاف هل القدرية معتقدون ما يوجب 
كفرهم أم لا؟ وإذا كانوا معتقدين ما يوجب كفرهم هل هم متأولون في ذلك أم لا؟ وهل أقيمت 
عليهم الحجة أم لا؟... إلى آخر الشروط التي ذكرها العلماء ويتوقف عليها القول بالتكفير» وهو 
ما سيتم ذكره في السطور التالية: 


(1) انظر: لمحات من الفكر الكلامي د. حسن الشافعي ص (317» 318). 
(2) الحديث والأثر صحيحان ذكرهما الإمام مسلم في صحيحه. انظر: قسم التحقيق ق 349/ب - ص( ). 
(3) شرح صحيح مسلم للنووي (156/1). 


المسألة الثانية: قضية التكفير وأقوال العلماء فيها: 

قضية التكفير من القضايا المهمة التي يجب توضيح خطورتهاء وبيان عظيم الخوض فيهاء 
والتنبيه والتحذير في تناولهاء كما أشارت إلى ذلك أحاديث كثيرة ونبه عليه السلف؛ فإبعاد إنسان 
من حظيرة الإسلام واخراجه من عداد المسلمين أمر كبيرء إذا أخطأ فيه الإنسان يعود عليه بإثم 
عظيم؛ قال رسول الله (صلى الله عليه وسلم): 'إذا قال الرجل لأخيه: يا كافرء فقد باء بها 
أحدهما"(!). 

وذكر القاضي عياض أن مسألة إكفار أهل الأهواء والبدع كالخوارج كادت تكون أشد إشكالاً 
عند المتكلمين من غيرهاء حتى سئل الإمام أبو المعالي الجويني عنها فاعتذر بأن إدخال كافر 
في الملة وإخراج مسلم عنها عظيم في الدين» قال: وقد توقف قبله القاضي أبو بكر الباقلاني 
وقال: لم يصرح القوم بالكفر وانما قالوا أقوالاً تؤدي إلى الكفر. وقال الغزالي: والذي ينبغي 
الاحتراز عن التكفير ما وُجد إليه سبيل؛ فإن استباحة دماء المصلَّين المقرّين بالتوحيد خطأء 
والخطأ في ترك ألف كافر في الحياة أهون من الخطأ في سفك دم مسلم واحد©. 

وقد أحسن ابن أبي العز الحنفي في الكلام على هذه المسألة» فذكر أن باب التكفير وعدم 
التكفير باب عظمت فيه الفتنة وكثر فيه الاختلافء؛ فالناس في جنس تكفير أهل المقالات 
والعقائد الفاسدة المخالفة للحق الذي بعث الله به رسوله في نفس الأمر أو المخالفة لذلك في 
اعتقادهم على طرفين ووسط: 

فطائفة ققول: لا نكفر من أهل القبلة أحدّاء فتنفي الكفر نفيًا عامّاء مع العلم بأن في أهل 
القبلة المنافقين الذين فيهم من هو أكفر من اليهود والنصارى بالكتاب والسنة والإجماع. وأيضًا لا 
خلاف بين المسلمين أن الرجل لو أظهر إنكار الواجبات الظاهرة المتواترة والمحرمات الظاهرة 
المتواترة ونحو ذلكء فإنه يستتاب» فإن تاب وإلا قتل كافرًا مرتدًا. 

وهناك طائفة أخرى من أهل الكلام والفقه والحديث يكفرون كل من اعتقد الاعتقادات البدعية 
وإن كان صاحبها متأوّلاً» لا يفرقون بين المجتهد المخطئ وغيره؛ أو يقولون بكفر كل مبتدع. 
وهؤلاء يدخل عليهم في هذا الإثبات العام أمور عظيمة؛ فإن النصوص المتواترة قد دلت على أنه 
يخرج من النار من في قلبه مثقال ذرة من إيمان» ونصوص الوعيد التي يحتج بها هؤلاء تعارض 
نصوص الوعد التي يحتج بها أولتك. 


(1) رواه البخاري (531/10): كتاب 'الأدب" باب 'من أكفر أخاه بغير تأويل فهو كما قال" حديث رقم (6103) عن 
أبي هريرة ورقم (6104) عن عبد الله بن عمر (رضي الله عنهم جميعًا). 

(2) هذه النقول السابقة أوردها القاضي عياض في كتابه الشفا بتعريف حقوق المصطفى (2 /276: 277).» دار 
الكتب العلمية بيروت بدون تاريخ. وابن حجر في فتح الباري (12/ 314). 


وأما الطائفة الوسط بين الطائفيتن السابقتين . وهي الطائفة المحقة . فتقول: إن الأقوال 
الباطلة المبتدعة المحرّمة المتضمنة نفي ما أثبته الرسول أو إثبات ما نفاهء أو الأمر بما نهى 
عنه أو النهي بما أمر به . يقال فيها الحق» ويثبت لها الوعيد الذي دلت عليه النصوصء ويبين 
أنها كفر» ويقال: من قالها فهو كافر ونحو ذلك كما قال كثير من أهل السنة المشاهير بتفكير 
من قال بخلق القرآنء وأن الله لا يْرَى في الآخرة» ولا يعلم الأشياء قبل وقوعها. وأما الشخص 
المعين فلا يشهد عليه بالكفر؛ فإنه من أعظم البغي أن يُشْهَد على معين أن الله لا يغفر له ولا 
يرحمه بل يخلده في النار؛ فإن هذا حكم الكافر بعد الموت؛ ولأن الشخص المعين يمكن أن 
يكون مجتهدًا مخطنًا مغفورًا له» أو أن يكون ممن لم يبلغه ما وراء ذلك من النصوصء أو يمكن 
أن يكون له إيمان عظيم وحسنات أوجبت له رحمة الله. 

فخلاصسة ذاحك أن القول المبتدع إذا كان في نفسه كفرًا قيل: إنه كفرء والقائل له يكفر 
بشروط وانتفاء موانع» ولا يكون ذلك إلا إذا صار منافقًا زنديقَاء فلا يتصور أن يكفر أحد من أهل 
القبلة المظهرين الإسلام إلا من يكون منافقًا زنديقًا(!). 

وقد نقل المصنف الأندكاني عن بعض الماتريدية قولهم بتفكير القدرية وغيرهم من أهل 
البدعة» لكن هناك نقول أخرى عنهم وعن غيرهم تفيد غير ذلك وتقول بعدم تفكيرهم . كما مر 
ذكر بعضها. فالقول بتكفيرهم أمر مختلف فيه والراجح عدم تكفيرهم؛ لأن ما أتوا به لم يكن عن 
قصد الكفر ولكن عن تأويل واجتهادء كما أنهم لم ينكروا أمرًا معلومًا من الدين بالضرورة» وهو 
حد الكفر كما ذكر المصنف6). قال القارى في شرح الفقه الأكبر: 'والحاصل أن الفسق 
والعصيان لا يزيل الإيمان فيصير كافرًا ولا وساطة»ء وكذا البدعة لا تزيل الإيمان والمعرفة» 
كإنكار المعتزلة صفات الله وخلق أفعال العباد وجواز رؤيته تعالى في المعاد؛ لأنه مبني على 
تأويل"(6. 

وفي المسايرة وشرحها: أن ظاهر قولي أبي حنيفة والشافعي (رحمهما الله تعالى) إنه لا يكفر 
أحد من المخالفين فيما ليس من الأصول المعلومة من الدين بالضرورة؛ وهذا هو المنقول عن 
جمهور المتكلمين والفقهاء. وظاهر قول أبي حنيفة السابق جزم بحكايته عنه الحاكم صاحب 
المختصر في كتاب المنتقى وهو المعتمد. 

وقال القاضي عياض: 'وأما من أضاف إلى الله تعالى ما لا يليق به» ليس على طريق 
السب ولا الردة وقصد الكفرء ولكن على طريق التأويل والاجتهاد والخطأ المفضي إلى الهوى 


(1) انظر: شرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (432/2 . 439). 
(2) ق 26 /ب. 
(3) شرح الفقه الأكبر ص (156). 
) 


( 
4) انظر: المسايرة لابن الهمام» وشرحها المسامرة لابن أبي شريف ص (39»: 40). 


والبدعة» من تشبيه أو نعت بجارحة أو نفي صفة كمالء فهذا مما اختلف السلف والخلف في 
تكفير قائله معتقده.. فأكثر قول مالك وأصحابه تركُ القول بتكفيرهم وترك قتلهمء والمبالغةٌ في 
عقوبتهم واطالة سجنهم حتى يظهر إقلاعهم وتستبين توبتهم 

وقال القاضي أبو بكر الباقلاني: "أما مسائل الوعد والوعيد والرؤية وخلق الأفعال وبقاء 
الأعراض والتولد وشبهها من الدقائق» فالمنع من إكفار المتأولين فيها أوضح؛ إذ ليس في الجهل 
بشيء من ذلك جهل بالله تعالى» ولا أجمع المسلمون على إكفار من جهل منها شينًا"0. 

وأطلق الآمدي في التكفير حكاية قولين ثم قال: 'والحق التفصيل وهو: إن كان من البدع 
المضلّلة والأقوال الممكنة يرجع إلى اعتقاد وجود غير الله تعالى وحلوله في بعض الأشخاص 
كالنسبة لبعض غلاة الشيعة» أو إلى إنكار الرسالة أو إلى استباحة المحرمات . فلا نعرف خلاقًا 
بين المسلمين في التكفير بهء وأما ما عدا ذلك من المقالات المختلفة فلا يمتنع أن يكون معتقدها 
مبتدعًا غير كافر؛ وذلك لأنه لو توقف الإيمان على أمر غير التصديق بالله تعالى ورسوله» وما 
جاء به من معرفة المسائل المختلف فيها في أصول الديانات كما عددناه . لكان الواجب على 
النبي (صلى الله عليه وسلم) أن يطالب الخلق بمعرفته كالشهادتين» ولم يُنُقل ذلك وجرى عليه 
الصحابة والتابعون» فالجهل به لا يكون كفرًا"(©. 


[1) الكنا قري المعستلتى (272/2). 
(2) انظر: الشفا للقاضي عياض (295/2).؛ وتشنيف المسامع للزركشي (806/4). 
(3) تشنيف المسامع للزركشي (807/4). 


بسم الله الرحمن الرحيم 


الحمد لله المتكلم ذاته» الأزلي صفاته؛ المثتقف!!) لأعواج العقائد بقوانين أصول الدين» 
المنظف لمرائى السرائر2) عن صدأ الشبه بمصاقل أنوار اليقين . و الصلاة و السلام علي الرسول 
الصادق الأمين» محمد المؤيد بالمعجز الخارق المبين» وعلي آله وأصحابه و كل من حظي 
بأنواره» وتبع في عهده . ومن بغده - أعلام آثاره . جعلني الله واياكم أهل الحق والصدق في الهْدّى 


والهذى ممن اتبعه» وحشرنا واياكم أجمعين مع محمد رسول الله ومن معه. 


ولقد خشيت 


9 بأن من تبع الهدى سكن الجنان مع النبي محمد" 

وبعدء لما طُوَّفْتُ قلادة الإغرابء وتُطّقتُ شدة هجران الأحباب7)؛ وطوّفت بلدا عن بلد» ودورت 
بذوات الكبد علي الكبدا). حتى رميت بعد عِىّ الساقين إلى ممالك أَذَّرُبيجان والعراقين277» فأخبرت 
أن عقائدهم في أصول الدين فاترة» فاختبرت فإذا تجارتهم في تلك المعاملة خاسرة: فعوامهم ألفوا 
الغفة ف ألفوا!8) في تيه الش كوك والش به حيارى» وأكثر خواصهم 
أنفوا السنة وأَنِقُوا بالبدعة) فألقوا بخمر الضلال/ والسفه سكارى . 

كان" يتخالج فى صدرى أن أجمع مختصرا فى علم الكلام؛ حمية عن الخلل 

إن شاء الله . لعقائد أهل الإسلام» ولكن لا تساعدني أزمنتى وساعاتيء ولا يسع مرامي أيامي 


(1) تقَففَ الشيء: أقام المعوجٌّ منه وسواه» فالمثقّف: هو المقّوم للمعوج . انظر: المعجم الوسيط (102/1) مادة ( ث ق ف)» 
مجمع اللغة العربية بالقاهرة الطبعة الثالثة ( 1405ه - 1985م ) . 

(2) " مرائى " جمع مرآة . المعجم الوسيط ( 333/1 ) مادة (رأى) . وقوله ' مرائى السرائر " تشبيه بليغ شبه فيه سرائر 
الإنسان بالمرايا . 

(3) مكتوب فى الأصل المخطوط أسفل هذه الكلمة: " أو علمت " . وهو بيان لمعناها؛ إذ معنى " خشى " هنا: علم . انظر: 
معجم مقاييس اللغة لابن فارس (184/2) تحقيق عبد السلام هارون» مكتبة ومطبعة مصطفى البابى الحلبى وأولاده الطبعة 
الثانية ( 1390ه- 1970م): ولسان العرب لابن منظور (1170/2)» دار المعارف الطبعة الثالشة بدون تاريخ: و تاج 
العروس من جواهر القاموس للزبيدى (114/10)» دار مكتبة الحياة بيروت بدون تاريخ» مادة (خ ش ى) . 

(4) في الأصل: 'محمدا" . وهو خلاف ما في كتب اللغة التي ورد فيها البيت» فقد ورد البيت في مقاييس اللغة ولسان العرب 
و تاج العروس: 'محمد" وهو ما أثبُه. انظر المواضع السابقة لهذه المراجع في الهامش السابق . و البيت لم يذكر فائله و هو 
من بحر الكامل . 

(5) تُطَفْتُ: ألبسث التّطاق؛ و هو حزام يُشد به الوسط . انظر: المعجم الوسيط (968/2) مادة (ن ط ق) . وقد شبه 
المصنف الأندكاني شدة هجران الأحباب بالنطاق» وهذا يدل على ملازمة ذلك الهجران للمصنف و طول مدته. 

(6) ذوات الكبد: المطاياء أما الكبد فهو المشقة و العناء . 

(7) أذربيجان إقليم واسع من بلاد فارسء والعراقان إما المراد بهما عراق العرب وعراق العجم أو الكوفة والبصرة. وسبق تفصيل 
الحديث عن هذين الموضعين في قسم الدراسة ص ( ). 

(8) أي: وجدوا . 

(9) أنق بالشيء يأنق أنقأ و أناقة: اعجب به . انظر:المعجم الوسيط (3/1) مادة (أأن ق) . 

(10) قوله: 'كان..." جواب 'لمًا" في أُوَّل الفقرة السابقة. 


ق2/اب 


وأوقاتى» لما بى من جمع الهمة لتأليف كتابى المسمى ب" الإخلاص في شرح كتاب 'التلخيص 
المختصر من الجامع الكبير )١‏ لإفادة الخواص . وكان يختلف إلىّ أكياس الطلبة من أصحابى؛ 
ويتفق لهم التقاط فرائد بعض الفوائد من كتابىء إذ قيل لى: " لو اتفق تأليف كتاب آخر موسوم 
بالصدق في علم الاعتقاد علي الاختصاصء لكان جامعه فيما بين أهل علمى أصول الدين وفروع 
الفقه صاحب الصدق والإخلاص " فنجع©) ذلك في نفسى علي سبيل التفاؤل والتبرك» وحدث 
تصميم العزم كجوهر 7 لا سكون له ولا تحرك), فقلت: 
عسى ربى لعل مدبرى سيحدث إخلاصا وصدقا لنيتى 
فكل مجاز للحقيقة قنطرا21 وإخلاص صدقى في صفاء طويتى" 
ولله در من قال» ونظم بحسن المقال: 
صاحبى أوصيك ان قيل كلام وانبعثد فاغتنم واسمع القول بجد لا عبث 
ان للرحمن فية حكما جارية عل حكما قد قضى فية وأمرا قد حدث7) 
/فشرعت فيه بعد تضاعف الداعية/؟) وتكامل التصميم» وسؤال التوفيق ورجاء التتميم» من 33 
عند الله العزيز العليم» ملتزما لإيراد شبة الخصوم في كل مسألة بعباراتهم» محتجًًا عليهم في 
إيطالها بمثل عباراتهم علي اصطلاحاتهم؛ شارحًا لمسائل لا غنية بالخائض في هذا العلم عنها 
طارحًا لزوائد لا حاجة به إليهاء بل له ألف بد منهاء جاهدا في تأليفه علي أدق تنقيح وأحق 


تهذيب؛ عاهدًا علي إتمام الكلمة وإلزام الحجة بأمتن تحقيقء وأبين تقريب» وآنق ترتيب؛ غير 


(1) سبق الحديث عن هذا الكتاب في قسم الدراسة ص ( ). 
(2) تجّع الشيعٌ يتَجْع نجوعاً: نفع و ظهر أثره . انظر: المعجم الوسيط (940/2) مادة (ن ج ع) 
(3) سيأتى تعريف الجوهر ق 9/ب» 10/أ - ص( ). 


(4) الحالة التي يوصف الجوهر فيها عند المتكلمين أنه لا سكون له ولا تحرك هى حالة حدوثه؛ إذ ينتقل بعدها من العدم إلى 
الوجود . انظر ق 5/أ؛ ب - ص ( ). 

(5) أى: جسر و معبرء و أصل الكلمة: قنطرة» حذف التاء لضرورة الشعر. انظر: لسان العرب (3752/5).؛ و المعجم 
الوسيط (792/2) مادة (ق ن ط ر) 

(6) يريجو المصنف في هذين البيتين أن تسمية كتابيه 'صدق الكلام ... و "الإخلاص ...': وتحريه الصدق و الإخلاص . 
يرجو أن يدخله ذلك في أهلهماء و هو ما عبر عنه سابقا بقوله: " لكان جامعه ... صاحب الصدق و الإخلاص ". 

(7) هذان البيتان غير منتظمين عروضيًا ولم أجد قائلهما. 

(8) أي: كشرة الأسباب الداعية إليه؛ إذ معنى الداعية هنا: السبب . انظر المعجم الوسيط (296/2) 
مادة (د ع و). 


مسبوق بمثله من مشايخنا أهل السنة والجماعة!!). وأشيق تبكيت2 غير مسوق مثله في 
سوق غرض”) مزجاة البضاعة!) . 
فأعرضت عن الإملال في الكلام» والإخلال بالأفهام» وتعرضت لإشباع كل من جلس 

علي مائدة حصول المرام» ووسمته ب " صدق الكلام في علم الكلام " مستزيدًا من الله التوفيق 
للاختتام» مستشفيًا من الرب الحق بطب الصدق عن معالجة مرض الباطل سرائر الأناء!), 
استشفاء الحبّ للحبٌ!) بمعالجة الطب عن غبٌ أسقام الأجسام7 . 

'صدق الكلام لمرضى الَىَ قاطبة 0 شافب ويحيا به قَلْب به قَلَبّ!4) 

/ أنفع به علم طب للقلوب فطب 20 نفسا به ثيس طبًاا") طبه الطلب 

كم بين طبى وطب الناس من دَرَج ففي حصول حياة الروح ذا سبب 


(1) المراد: الماتريدية أو الحنفية» وانظر في التعريف بهذا المصطلح قسم الدراسة ص ( ) . 

(2) التبكيت: التقريع و التعنيفء و بِكَّتَهِ بالحُجَّةَ تبكيًا: غلبه. انظر: مختار الصحاح لأبى بكر الرازى ص (61) ترتيب 
محمود خاطرء دار الحديث بدون تاريخ؛ مادة (ب ك ت) . 

(3) العرض: المتاع؛» وكل شيء سوى الدراهم و الدنانيرء يقال: أخذت في هذة السلعة عرضّاء أى: أعطيت في مقابلها سلعة 
أخرى . و الجمع: عروض . انظر المصباح المنير للفيومى ص(153). و المعجم الوسيط ( 651»616/2 ) مادة (ع ر 
(4) أي: قليلة البضاعة. انظر: المعجم الوسيط (404/1) مادة (ز ج و). والمصنف هنا يمتدح كتابه و يرى أنه سلعة ثمينة 
نادرة» حتى في تلك الأسواق التي لا يجلب إليها إلا السلع القليلة الغالية يراه متفردًا بينها. 

(5) أي: طاليًا من الله تعالى الشفاء والتداوى بطب الصدق لمعالجة سرائر الأنام وقلوبهم من أمراض الباطل وأهوائه . 

(6) أى: استشفاء المحب للمحبوب؛ إذ " الجب " يأتى بمعنى المحب والمحبوب. انظر: المعجم الوسيط ( 157/1 ) مادة (ح 
باب ). 

(7) الغب من كل شىء: عاقبته وآخره؛ والغب فى الحُمّى: أن تأتى يومًا بعد يوم. انظر المصباح المنير للفيومى ص (168 
)» والمعجم الوسيط ( 666/2 ) مادة ( غ ب ب ). 

(8) القَلّب: انقلاب الشّفة» وقد وصف المصنف القَلْب به للدلالة على تحيره وشكه. وقد يكون أصل الكلمة ' قَلْب " مصدر 
الفعل ' قَلَبَ 'بمعنى التقلب» وحرك المصنف اللام بالفتح لأجل القافية. وانظر: أساس البلاغة للزنمخشرى ص (374).» دار 
التنوير العربى بيروت الطبعة الرابعة (1404ه - 1984م)؛ ولسان العرب لابن منظور (3713/5)» والمعجم الوسيط 
(782/2). 

(9) الضَّبُ: الحاذق الماهر العالم بالشىء. انظر: لسان العرب لابن منظور (2631/4).: والمصباح المنير للفيومى ص 
(139)» مادة (طاب ب). 


ق3اب 


قد حُرّم الطب في شرع الرسول!') وذا طب حلال وطيْب حوله طَدبّب!0) 
فاحفظ لأول تأليفي وآخره من آخر النظم تاريخين ذا عجب 
'صدق الكلام' كتاب حىّ واجدّه(2»2 شعبان مبدأ طبى بعده رجب؛) 

ورتبته علي مقدمة وأربع مقالات وخاتمة يختم بها خزانة المقالات(): 

أما المقدمة: فمشتملة علي عشر كلمات . 

وأما المقالة الأولى: ففيما يقال في الذات . 

وأما المقالة الثانية: ففيما يقال في الصفاتء, وهي نوعان: سلبيات» وثبوتيات . 

وأما المقالة الثالثة: ففيما يتعلق بأخبار!) العباد . 

وأما المقالة الرابعة: ففيما يرجع إلى المحشر والمعاد. 

وأما الخاتمة: ففي تشريح فرق أهل الشقاق والعناد . 

فأسترشد الله تعالى» وأسأله اليمن واليسر والنفع بهء وهو ولى الإرشاد . 


(1) الطب المحرم فى شرع الرسول (صلى الله عليه وسلم) هو ما كان بما حرمه الله عز وجل كالخمر أو بما كان من الرقى 
والتعاويذ المحرمة الباطلة - وبالقطع هو مراد المصنف - أما ما كان غير ذلك فهو حلال مباح دعا إليه الشرع وحث على 
التداوى به. وقد ورد فى ذلك أحاديث نبوية كثيرة» منها: ما رواه البخارى فى صحيحه (141/10) كتاب "الطب " باب 'ما 
أنزل الله داءً إلا أنزل له شفاءً" حديث رقم (5678) عن أبي هريرة (رضي الله عنه) قال: قال رسول الله (صلى الله عليه 
وسلم): " ما أنزل الله من داء إلا أنزل له شفاءً". وما رواه مسلم فى صحيحه (152/13) كتاب " الأشربة " باب " تحريم 
التداوى بالخمر وبيان أنها ليست بدواء" حديث رقم (1984) عن طارق بن سويد الجعفر أن النبى (صلى الله عليه وسلم) قال 
عن الخمر: " إنه ليس بدواء ولكنه داء ". وما رواه أبو داود " كتاب الطب " باب " ما جاء فى الرقى " حديث رقم (3886) 
عن عوف بن المالك أن النبى (صلى الله عليه وسلم) قال: " لا بأس بالرقى ما لم تكن شركًا " . 

انظر: صحيح البخارى مع فتح البارى لابن حجرء تحقيق محمد فؤاد عبد الباقى و آخرينء دار الريان للتراث الطبعة الأولى 
(1407ه - 1987م)» وصحيح مسلم بشرح النووي دار الكتاب العلمية بيروت بدون تاريخ»؛ وصحيح سنن أبي داود لمحمد 
ناصر الدين الألبانى (736/2) حديث رقم (3289)» مكتب التربية العربي لدول الخليج الرياض الطبعة الأولي (1409ه - 
9م ). 

(2) الطِبّب: جمع طَبَابة - وطبّة -» ومن معانيها الطريقة المستطيلة من أرض أو رمل أو شجر أو سحاب . وطبب شعاع 
الشمس: الطرائق التي تري فيها إذا طلعت . انظر: أساس البلاغة للزمخشرى ص (274)؛ ولسان العرب لابن منظور 
(2631:2632/4)مادة (طاب ب) . 

(3) وَجَّدَ فلان بالشيء وجدا: أحبّه. و عليه فقوله '"حى واجده"' معناه: أشِذ بمحب كتاب صدق الكلام وادع له بالحياة» و قد 
يكون المراد ب "واجده": موجده؛» أي: مصنفه.؛ وعليه تكون الإشادة والتحية لمؤلف الكتاب الأندكاني (رحمه الله) . 

(4) أشار المصنف الأندكاني في البيتين الأخيرين إلى تاريخ بدء تأليفه لكتاب " صدق الكلام' وتاريخ انتهائه منه» عن طريق 
أرقام الحروف وهو ما يعرف بحروف الجُمّلء وهو ما وضحته في قسم الدراسة ص ( ). 

(5) في الأصل: "المقاولات"» وهو خطأ من الناسخ . 

(6) في الأصل: 'بخيار"؛ وهو خطأء و مما يؤكد ذلك موضوع المقالة» كما أن العنوان مكتوب صحيحأ في موضعه ق 
64ب حص ( ). 


المقدمة مشتملة على عشر كلمات!!) 


(1) أى: فصول . 


صدق الكلام في تعريف علم الكلام 


هو علم يبْحث به عن أمور اعتقادية» علي قوانين إسلامية» يتعلق بإصابتها الثواب:/ 
وبإخطائها العقاب . 
فقولنا: " علم " شمل أصناف العلوم كلها . وبقولنا: " اعتقادية " خرج الفقه(!) وأصول 
الفقه2) والعلوم الأدبية!؛ لأن المراد الاعتقاد المجرد وهي مقرونة بالعمل . وبقولنا: " علي 
قوانين إسلامية " خرج الإلهي27)؛ إذ يبحث فيه عن ذات الله تعالى وأسمائه وصفاته» وعن أحوال 
الملائكة والأنبياء والأولياء ونحوهاء لكن علي قوانين مسخوطة لهذه الشرعية» ونعنى بالقوانين 


(1) علم الفقه: هو العلم الباحث عن الأحكام الشرعية الفرعية العملية من حيث استنباطها من الأدلة التفصيلية. مفتاح السعادة 
و مصباح السيادة في موضوعات العلوم لطاش كبرى زادة (194/2) تحقيق كامل بكري و عبد الوهاب أبو النورء دار الكتب 
الحديثة بدون تاريخ . وانظر: التعريفات للجرجاني ص (191) تحقيق د: عبد المنعم الحفني» دار الرشاد بدون تاريخ» وكشاف 
اصطلاحات الفنون و العلوم لمحمد بن على التهانوي (40/1) مراجعة و تحقيق د: رفيق العجم وآخرين» مكتبة لبنان بيروت 
الطبعة الأولي 1996م . 

(2) علم أصول الفقه: هو العلم بالقواعد التى يتوصل بها إلى الفقه على وجه التحقيق . التعريفات ص (38)؛ و كشاف 
اصطلاحات الفنون (38/1).» وانظر: مفتاح السعادة و مصباح السيادة (183/2) . 

(3) العلوم الأدبية هي علوم اللغة العربية» و تشمل: علم اللغة» و علم الصرفء و علم المعانيء وعلم البيان» وعلم البديع» و 
علم العروضء و علم القوافي» و علم النحوء و علم قوانين الكتابة» وعلم قوانين القراءة . كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي 
(18/1). 

(4) الفقه وأصوله متعلقان بالأحكام العملية» أما العلوم الأدبية فهي كالآلة لسائر العلوم؛ إذ بها يحترز عن الخلل في كلام 
العرب لفظًا و كتابة . وموضوع علم الكلام يختلف عن موضوع هذه العلوم . 

(5) العلم الإلهي: هو أحد علوم الفلسفة النظرية» وهو العلم الذي يكون الفحص فيه عما هو خارج عن العنصر و المادة و 
يسمى العلم الأعلي؛ لعلو موضوعه بسبب تجرده عن المادة» كما يسمى أيضأ علم ما بعد الطبيعة؛ في مقابل العلم الطبيعى» 
أو لقراءتهم إياه بعد العلم الطبيعى . ويعرف العلم الإلهى أيضًا بأنه: علم يبحث فيه عن الموجودات من حيث هى موجودات 
. انظر: الحدود الفلسفية للخوارزمي ص (207) ضمن كتاب المصطلح الفلسفي عند العرب د: عبد الأمير الأعسم الهيئة 
المصرية العامة للكتاب الطبعة الثانية 1989م, والتعريفات للجرجاني ص (177)» ومفتاح السعادة لطاش كبرى زادة 
(312»313/1): وكشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي (53/1) . 

(6) يمتاز علم الكلام عن العلم الإلهى باعتبار أن البحث فيه على قانون الإسلام لا على قانون العقل» فالبحث فيه يكون 
علي قواعد الشرع؛ أما في العلم الإلهي فالبحث فيه يكون على مقتضى العقول» وافق ذلك الشرع أم لم يوافق . انظر: 
الصحائف الإلهية لشمس الدين السمر قندى ص (65666) تحقيق د: أحمد عبد الرحمن الشريفء مكتبة الفلاح الكويت 
الطبعة الأولى (1405ه -1985م)» و مفتاح السعادة لطاش كبرى زادة (150/2)؛ و كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي 
(30/1 . 


ق4/ 


وبقولنا: " يتعلق بإصابتها... إلى آخره " خرج علم المنطق!!)؛ لأنه مبنى علي قوانين لا ينافي 
كونها إسلامية» ولكن لا يتعلق به الثواب والعقاب . فإن أريد بالاعتقاد ما هو أعم من أن يكون 
مجردًا أو مقرونًا بشئ آخر"؛ فأصول الفقه وفروعه والأدبية خرجت بالقيد الأخير؛ لعدم تعلق 
العقاب بالإخطاء فيها ©. 

وقيل: هو علم يبحث فيه عن ذات الله تعالي» وصفاته؛ وأحوال الممكنات) في المبدأ 
والمعاد» علي قانون الإسلام (. 

فقوله: " علي قانون الإسلام " احتراز عن علم الإلهي) المشارك لعلم الكلام في البحث عن 
الأمور المذكورة . وفيه نظر؛ إذ التعريف مدخول فيه بالبحث/ عن أحوال الأرض بأنها ساكنة 
مدحوة(”) علي وجه الماءا"ا؛ وعن السماء بأنها متحركة» وعنهما بأنهما كرويتان» وعن الكواكب بأن 
بعضها سيارة وبعضها ثابتة . فإن هذه أبحاث عن أحوال الممكنات علي قانون الإسلام» وليست 
من علم الكلام . والله أعلم . 


(1) علم المنطق: هو علم بقوانين تفيد معرفة طرق الانتقال من المعلومات إلى المجهولات و شرائطهاء بحيث لا يعرض الغلط 
في الفكر . كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوي (44/1)» و انظر: التعريفات للجرجانى ص (262)» و التفكير المنطقى 
لأستاذنا الدكتور عبد اللطيف محمد العبد ص (11/10)» دار الثقافة العربية الطبعة الثالثة(1417ه - 1997م). 
(2) أي: يشمل الاعتقاد المجرد و القول و الفعل . 
(3) إذ المجتهد في مسائل هذه العلوم إن أصاب فله أجران و إن أخطأ فله أجرء بخلاف مسائل علم الكلام . 
(4) عرف المتكلمون الموجود بأنه: إما أن يكون واجب الثبوت لذاته و هو الله تعالى» و إما أن يكون ممكن الوجود لذاته و 
هو كل ما عداه . وعرفوا الممكن بأنه: هو عبارة عما لو فرض موجودًا أو معدومًا لم يلزم عنه لذاته محال» و لا يتم ترجيح 
أحد الأمرين له إلا بمرجح من خارج . 

انظر: الأربعين في أصول الدين لفخر الدين الرازى (19/1) تحقيق د: أحمد حجازى السقاء مكتبة الكليات الأزهرية 
الطبعة الأولى 1406ه»ء و محصل أفكار المتقدمين و المتأخرين من العلماء و الحكماء والمتكلمين للرازى أيضا ص 
(65671) تقديم و مراجعة طه عبد الرءوف سعدء مكتبة الكليات الأزهرية بدون تاريخ» والمبين في الشرح معانى ألفاظ الحكماء 
و المتكلمين للآمدي ص (327) ضمن كتاب المصطلح الفلسفي عند العربء و التعريفات للجرجانى ص (259) . 
(5) هذا التعريف ذكره السمرقندي في الصحائف والزركشي في تشنيف المسامعء؛ كما أورده الجرجانى ضمن تعريفاته لعلم 
الكلام» و لم يعترضوا عليه كما سيفعل المصنف . انظر: الصحائف الإلهية للسمرقندى ص (66)»؛ و تشنيف المسامع بجمع 
الجوامع لبدر الدين الزركشي (622/4) تحقيق د: عبد الله ربيع ود: سيد عبد العزيزء مؤسسة قرطبة الطبعة الثانية (1419ه 
- 1999م).؛ و التعريفات للجرجانىي ص (212) . 
(6) أي: العلم الإلهى» و قوله: "علم الإلهى" صحيح؛ إذ من عادة العرب أن تضيف الشيء إلى صفته» فتقول: صلاة الأولى» 
و مسجد الجامع؛ و كتاب الكامل . و المراد: الصلاة الأولى؛ و المسجد الجامعء و الكتاب الكامل . و في القرآن: ( ولدار 
الآخرة ) ( النحل: 30)» وفي موضع آخر: ( قل إن كانت لكم الدار الآخرة عند الله ) ( البقرة: 294 . انظر: فقه اللغة و 
أسرار العربية للثعالبي ص (218)» دار مكتبة الحياة بيروت بدون تاريخ . 
(7) دحا الشيءَ: بسطه ووسعه . انظر: المعجم الوسيط (283/1) مادة (د ح و) . 
(8) الأرض ليست ساكنة ولا مبسوطة على وجه الماء؛ فهي تتحرك حول نفسها و حول الشمس في مجموعتها الشمسية؛ و 
لكن ذلك لم يكن معروقًا في عصر المصنف . 


صدق الكلام في تعريف القدم والحدث 


الأزل والقدم عباراتان عن معنى واحد(!)» والحدث والحدوث عن ضد ذلك المعنى© . أما 
الحدث: فهو كون الشىء مسبوقًا بالعدم» وجوديًا كان الشىء أو عدميًا(), كالإقدام والإقلاع. 
فعلم أن مفهوم الحدوث مركب من الوجود والعدم السابق . 

وأما القدم: فهو كون الشىء غير مسبوق بالعدم سلبيًا كان ذلك الشىء كتقديسه تعالى عن 
الجهل والعجزء أو إضافيًا كعلمه وقدرته تعالى» أو مجردًا عن السلب والإضافة كوجوده تعالى . 
فعلم أن مفهوم القدم مركب من الوجود وانتفاء العدم السابق© . 

واعلم انه لا مدخل للزمان في تحقق القدم و الحدوث؛ لأنا لو فرضنا الزمان معتبرًا في ذلك 
فلا يخلو إما أن يكون ذلك الزمان قديمًا أو حادنًا: فإن كان قديمًا فقد تحقق القدم بدون اعتبار 
الزمان» بيانه: أن ذلك الزمان/ القديم لا يحتاج في كونه قديمًا إلى زمان آخر؛ لاستحالة أن يشترط 
للزمان زمان آخر وإلا لزم التسلسل7) أو الدور؛ فإذا صح تصور ذلك الزمان القديم بدون الزمان» 
فليبصح تصور قديم واجب الوجود . سبحانه!ة) . وصفاته بدون 


(1) الأزل بمعنى القدم» و قولهم: كان في الأزل قادرًا عالمًا و علمه أزلى و له الأزلية . كل ذلك مصنوع ليس من كلام 
العرب» و كأنهم نظروا في ذلك إلى لفظ " لم أزل". و ذكر بعض أهل العلم أن أصل كلمة "أزلى" قولهم للقديم: لم يزل» ثم 
نسب إلى هذا فلم يستقم إلا باختصار فقالوا: يزلى» ثم أبدلت الياء ألقًا؛ لأنها أخف فقالوا: أزلى» كما قالوا في الرمح المنسوب 
إلى ذي يزن: أزنى . 

انظر: أساس البلاغة للزمخشري ص ( ).» ومختار الصحاح لمحمد بن أبي بكر الرازني ص (15) مادة ( أز ل). 
(2) الحدوث - في اللغة -: مصدر الفعل 'حَدَثَ" نقيض 'قَدُمَ", أما الحدث فمعناه: الصغير السن و الأمر الحادث المنكر 
غير المعتاد» و حدث الدهر: نائبته . و ليس في اللغة الحدث بمعني الحدوثء, و لكن المتكلمين جعلوا معناهما واحدًا . 
انظر: مختار الصحاح لأبى بكر الرازنى ص (125)» و المعجم الوسيط (166/1) . 
(3) الشيء الوجودى هو: ما ليس في نفس مفهومه و حقيقته نفي شيء كالبصر و الضوء. و العدمي: ما يكون كذلك كالعمى 
.ثم العدمى قد يكون نفيًا مجردًا كالعدم» وقد يكون مركبًا من وجود و نفى كالعمى؛ فإنه ليس عدم البصر فقط بل عدم البصر 
عما من شأنه أن يكون بصيرًا. انظر: الصحائف الإلهية ص (96). 
(4) مكتوب أسفل هذه الكلمة في الأصل: "الامتناع" و هو معناه . 
(5) انظر في تعريف الحدوث و القدم: الصحائف للسمرقندى ص (121»122) . 
(6) التسلسل: هو ترتيب أمور غير متناهية . التعريفات للجرجانى ص (66) . 
(7) الدور: هو تعريف شيء أو البرهنة عليه بشيء آخر لا يمكن تعريفه أو البرهنة عليه إلا بالأول . أو هو - كما يقول 
الجرجانى .: توقف الشيء على ما يتوقف عليه . انظر: التعريفات ص (117)» و المعجم الفلسفي لمجمع اللغة العربية 
بالقاهرة ص (85)» الهيئة المصرية العامة لشئون المطابع (1403ه - 1983م) . 
(8) تسمية الله عز وجل بواجب الوجود مما لا يصح؛ لأنه لم يثبت» و لأن فيه إجمالًا مانعًا من فهم المراد . انظر: معجم 
المناهى اللفظية لبكر بن عبد الله أبي زيد ص (329) دار ابن الجوزي السعودية الطبعة الأولى (1410ه - 1989م)» 
والإنباه إلى ما ليس من أسماء الله لصالح بن عبد الله العصيمي ص (54). دار ابن خزيمة الرياض الطبعة الأولى (1413ه 
-1992م). 


ق5/ 


الزمان أيضًا. و إن كان حادقا(!) فقد تحقق الحدوث بدون اعتبار الزمان» بيانه: أن ذلك الزمان 
الحادث لا يحتاج في كونه حادنًا إلى زمان آخر لاستحالة أن يكون للزمان زمان آخرء فإذا عقل 
حصول حادث بدون اعتبار زمان» فليعقل مثله في العالم و سائر الأمور الحادثة . فثبت أن القدم 
و الحدث يتحققان بدون اعتبار الزمان . 

و يتفرع علي ما ذكرنا تقسيم الموجود بأنه إما قديم أو حادث؛ لأن كل موجود إما أن يكون 
لوجوده ابتداء أولاء فالأول هو الموجود الحادث, و الثاني هو الموجود القديم» فالموجود القديم هو 
الذي لا أول لوجوده؛ و الموجود المحدث هو الذي لوجوده أول) . و الله تعالى أهدى. 


)1( أي: الزمان . 

(2) ما ذكره الأندكاني من تعريف القديم و المحدث في: التوحيد لأبي منصور الماتريدى ص (12»13) تحقيق د: فتح الله 
خليف, دار الجامعات المصرية بدون تاريخ؛ و تبصرة الأدلة لأبى المعين النسفي (56/1) تحقيق كلود سلامة» المعهد العلمي 
الفرنسى للدراسات العربية بدمشق الجزء الأول 1990م و الجزءٍ الثاني 1993م, و البداية من الكفاية في أصول الدين لنور 
الدين الصابوني ص (36) تحقيق د: فتح الله خليفء دار المعارف بمصر 1969م؛ و المحصل للرازي ص(82) . 


صدق الكلام في حدث العالم 


وهو( .اينم لما سوى الله تغعالى وضفاتة؛ سمى بة لأثه عَلَمْ على وجود ضائعة 
ووحدانيته2. 
ولابد من معرفة الحركة والسكون/ قبل الشروع في العَزْض/): 

والحركة: عبارة عن حصول الجوهر في حَيّز') بعد أن كان في حيز آخرء والسكون: 
عبارة عن حصوله في حيز واحد أكثر من زمان واحد"). وعلم بهذا أن الجوهر 


ق5اب 


)0( أي: العالم. 
العالم - في اللغة- : عبارة عما يعلم به الشيءء والخَلْق كله» وقيل: مختص بمن يعقلء كما يطلق العالم على كل 
صنف من أصناف الخلق ععالم الحيوان وعالم النبات. والجمع: عوالم وعالمون. أما العالم - في اصطلاح المتكلمين- 
فهو: كل ما سوي الله تعالى من الموجودات ؛ لأنه يعلم به الله من حيث أسماؤه وصفاته. وهو ما عرفه به المصنف. 

انظر: المصباح المنير للفيومى ص (162)» والمعجم الوسيط (647/2) مادة (ع ل م). وأصول الدين لأبي اليسر 
البزدوى ص (11) تحقيق هانز بيترلنس دار إحياء الكتب العربية (1383ه -1963م)» ونور الدين الصابوني وآراؤه 
الكلامية من كتابه الكفاية دراسة وتحقيق (189/2) رسالة ماجستير للباحث محمد آوتشي بكلية دار العلوم سنة (1406ه 
- 1986م) تحت رقم (460)»: وشرح عمدة عقيدة أهل السنة والجماعة لسعد الله بن فضل الله ق 7/أ مخطوط بدار الكتب 
المصرية تحت رقم (569) مخطوطات الزكية» وهذا الشرح منسوب خطأ لأبي البركات النسفي صاحب المتنء والتعريفات 
للجرجانى ص (167). 
(9) لأنها من الأعراض التي استخدمها المتكلمون للدلالة على حدوث العالم. 
4 أي: في الحديث عن الموضوع وعرضه. 
(آ) الحيز - لغة-: كل جمع منضم بعضه إلى بعضء والناحية أو المكان» والحيز من الدار: ما انضم إليها من المرافق 
والمنافع» ويقال: هو في حيز فلانء أى في كنفه» والجمع: أحياز. أما الحيز - عند المتكلمين - فهو: الفراغ المتوهم الذي 
يشغله شيء ممتد كالجسمء أو غير ممتد كالجوهر الفرد. وعرفه الآمدى بأنه المكان أو تقدير المكان. 

انظر: المصباح المنير للفيومى ص (60)؛ والمعجم الوسيط (213/1) مادة (ح و ز). والمبين للآمدي ص 
(349)» والتسديد شرح التمهيد لأبي المعين النسفي لحسام الدين السغناقي ق 12/ بمخطوط بدار الكتب المصرية تحت 
رقم (13) علم كلام مصطفي فاضلء والتعريفات للجرجانى ص (105» 106). 
9) الحركة - في العرف العام-: انتقال الجسم من مكان إلى مكان آخرء أو انتقال أجزائه كما في الرحى. والسكون: عدم 
الحركة. أما الحركة والسكون - عند المتكلمين - فهما كما عرفهما المصنف. والفرق بين التعريفين: أن اسم الحركة 
والسكون لا يطلقان - عند المتكلمين - على غير الحصول في المكان والخروج منه؛ كما أن السكون - عند المتكلمين - 
يعتبر أمرًا وجوديًا وهو الحصول في مكان واحد زمانين فأكثرء وهو عدم الحركة عند غيرهم؛ وإن كان بعض المتكلمين 
يراه كذلك. 

انظر: المعجم الوسيط (175:456/1) مادتى (ح رك» س ك ن). وتبصرة الأدلة للنسفى (65/1)» والبداية من 
الكفاية للصابونى ص (37)؛ والمحصل للرازى ص (96)»: ولمحات من الفكر الكلامى لأستاذنا الدكتور حسن الشافعي 
ص (264) دار الثقافة العربية (1413ه - 1993م). 


حال / حدوثه ليس بمتحرك ولا ساكن؛ لوجود تصور زمانين في تحقق كل من الحركة والسكون» 
واستحالة تصور زمانين حال الحدوث. 
اتفق أهل الإسلام أن العالم محدثء ووافقهم النصارى واليهود والمجوس7!). والحاصر 
العقلي للمذهب أن يقال: إن العالم لا يحلو إما أن يكون محدث الذات والصفات . وهو الحق من 
المذهب .. أو قديم الذات والصفاتء وهو قول بعض أوائل الفلاسفة27) وقول أبي نصر الفارابي (©. 
وابن سينا!!) من متأخريهم!؛ فعند هؤلاء أن الأرض قديمة والسموات قديمة بذواتها وصفاتها 
المعينة إلا الحركات والأوضاع ؛ فإن الحركة مسبوقة بحركة أخرى» وكل وضع مسبوق بوضع 


() انظر الحديث عن النصاري وفرقها في خاتمة الكتاب المخصصة للحديث عن الفرق والطوائف ق 322/ب -323/ب 
> ص ( ). وعن اليهود وطوائفهم ق 321/ب- 322/ب > ص ( ).؛ وعن المجوس ق 317/ب - ص ( ). 
والقول بحدوث العالم نسبه الرازي إلى الجمهور من المسلمين والنصارى واليهود والمجوسء وليس إلى جميعهم كما يفهم 
من كلام المصنفء وإن كان المصنف تابع في ذلك بعض المتكلمين كالآمدى والسمرقندي والإيجىء وقول الرازي هو 
الأولى بالصحة لذكر المتكلمين أن بعض الفلاسفة المسلمين لم يقولوا بحدوث العالم كالفاربى وابن سينا. 
انظر الأربعين في أصول الدين للرازي (29/1)»: والمحصل له أيضًا ص (119)»: وغاية المرام في علم الكلام 
للآمدى ص (247) تحقيق د: حسن الشافعى المجلس الأعلى للشئون الإسلامية (1391ه - 1971م)» والصحائف 
للسمرقندي ص (400). والمواقف في علم الكلام لعضد الدين الإيجى ص (244) طبعه ونشره إبراهيم الدسوقي عطية 
وأحمد محمد الحنبولى 1357ه»: وشرح المواقف للسيد الشريف الجرجانى (220/7) تصحيح السيد محمد بدر الدين 
النعمانى مطبعة السعادة الطبعة الأولي(1325ه - 1907م). 
2 أراد المصنف بأوائل الفلاسفة: فلاسفة اليونان المتقدمين وممن نسب لهم هذا القول أرسطو وثاوفرسطيس وبرقلس كما 
نص على ذلك فى خاتمة الكتاب عند حديثه عن الفلاسفة» وهو ما ذكره الرازى قبله فى المحصل. ولم يكن لدى فلاسفة 
الإغريق فكرة الخلق من العدم بل كانوا يرون قدم العالم أو قدم المادة الأولى التى منها تكونت أجزاء العالم» وسواء فى 
ذلك من جاء قبل أرسطو من الفلاسفة الطبيعيين ومن جاء بعده. 
انظر: خاتمة الكتاب ق 304/!أ - ص (١‏ )ء والمحمصل ص (120)» وتاريخ الفلسفة اليونانية يوسف كرم 
ص (87)»: لجنة التأليف والترجمة والنشر الطبعة الثانية (1365 ه - 1946 م )» وفخر الدين الرزى وآراؤه الكلامية 
والفلسفية لمحمد صالح الزركان ص ( 334»: 335 ).؛ دار الفكر بدون تاريخ. 
هو أبو نصر محمد بن محمد بن طرخان الفاربى» أكبر فلاسفة المسلمين عرف بالمعلم الثانى لشرح مؤلفات أرسطو- 
المعلم الأول -» ولد فى " فاراب " إحدى مدن الترك فيما وراء النهر سنة (260 ه) وانتقل الى بغداد فنشأ بها وألف بها 
أكثر كتبه» ورحل إلى مصر والشام واتصل بسيف الدولة الحمدانى. كان يحسن اليونانية وأكثر اللغات الشرقية المعروفة 
فى عصره ومن كتبه تفقه ابن سيناء وكان زاهدا فى زخارف الدنيا لا يحفل بأمر مسكن أو مكسب يميل إلى الانفراد 
بنفسه. له مذاهب خالف فيها المسلمين والفلاسفة من سلفه الأقدمين» له نحو مائة كتاب منها: " الفصوص ,. و " 
إحصاء العلوم والتعريف بأغراضها "". و " آراء أهل المدينة الفاضلة ". 
انظر: الفهرست لابن النديم ص (263 ) بدون بيانات» وإخبار العلماء بأخبار الحكماء للقفطظى ص (182 - 
4) مطبعة السعادة الطبعة الأولى 1326 هء ووفيات الأعيان وأنباء أبناء زمان لابن خلكان (157-153/5) تحقيق 
د: إحسان عباسء دار الثفافة بيروت 1968م., والبداية والنهاية لابن كثير (288/11/6 ) تحقيق محمد عبد العزيز 
النجارء دار الغد العربى الطبعة الأولى (1412 ه - 1991 م ). والأعلام لخير الدين الزركلى (20/7)» دار العلم 
للملايين الطبعة الحادية عشرة 1995م. 
') هو أبو على شرف الدين الحسين بن عبد الله بن سينا الرئيس» الفيلسوف المشهور صاحب التصانيف في الطب والمنطق 
والطبيعيات والإلهيات. ولد في إحدى قرى بخارى سنة (370ه)» وتنقل بعد ذلك في البلاد واشتغل بالعلوم وحصل الفنون» 
وتردد الناس إليه واشتغلوا عليه وهو ابن ست عشرة سنة» وتقلد الوزارة في همذان ومات بأصفهان سنة (428ه). تكلم في 


آخر إلى ما لانهاية» والحركة قديمة بنوعها حادثة بشخصها عندهمء وكذا الوضع قديم بنوعه حادث 


بد بشخصه4. 


أشياء من الإلهيات والنبوات والمعاد والشرائع لم يتكلم بها سلفه» ويقال: إنه تاب عند الموت. وكان نادرة عصره في علمه 
وذكائه وتصانيفه» صنف نحو مائة كتاب ونظم الشعر وباري كبار المنشئين. أشهر كتبه: "القانون" بقى معولًا عليه في علم 
الطب وعمله ستة قرون» و" المعاد "» و" الشفاء ". 

انظر:إخبار العلماء بأخبار الحكماء للقفطي ص (278-268)» ووفيات الأعيان لابن خلكان (162-157/2)»؛ وميزان 
الاعتدال في نقد الرجال للذهبى (62/2) تحقيق على محمد البجاوى وفتحية على البجاوى دار الفكر العربى (1406ه - 
5م)ء والبداية والنهاية لابن كثير (507/12/6»: 508).» والأعلام للزركلى (214/2» 242). 
2) أراد المصنف بمتأخرى الفلاسفة الفلاسفة المسلمين الذين اتبعوا فلاسفة اليونان وتأثروا بهم؛ و ممن ذكر أن الفاربى وابن 
سينا من متأخرى الفلاسفة وأنهما قالا بقدم العالم الرازى والإيجى» وقد بين بعض الباحثين سبب قول الفاربي وابن سينا بقدم 
العالم بأنهما لما اطلعا على فلسفة أرسطو وحاولا التوفيق بينها وبين الإسلام» وجدا أنه لابد من تعديل تلك الفلسفة في مسألة 
قدم المادة حتى تكون على وفاق مع الدين؛ فلجأ إلى نظرية جديدة في الإسلام هي نظرية الفيض بعد تحويرها في ذاته إلى 
صدور عقول أو ملائكة» وهذه العقول تفكر في ذاتها وفي خالقها فتفيض عنها كل الكائنات بالتدريج» وهذه النظرية 
الأفلوطينية المحورة لم تحل مشكلة خلق العالم بل إنها تعد تسليمًا منهما بأن مادة العالم قديمة. 

انظر: المحصل للرازى ص (120)؛ وشرح المواقف للجرجانى (220/7).» ومقدمة مناهج الأدلة في عقائد الملة لابن رشد 
د: محمود قاسم ص (22:23) مكتبة الأنجلو المصرية الطبعة الثالثة بدون تاريخ» وفخر الدين الرازى وآراؤه للزركان ص 
(338:339). وراجع رأى الفاربى وابن سينا في: رسالة في إثبات المفارقات ص (6-4) ضمن رسائل الفارابى دائرة المعارف 
العثمانية حيدر آباد الدكن الطبعة الأولى (1345ه - 1926م)» وإلهيات الشفاء لابن سينا ( 409-402/2) مراجعة وتقديم 
د: إبراهيم مدكور الهيئة العامة لشئون المطابع الأميرية ( 1380ه - 1960م)» والنجاة فى الحكمة المنطقية والطبيعية 
والإلهية لابن سينا ص ( 273 - 278) نشر محيي الدين صبري الكردى الطبعة الثانية (1357ه - 1938م)» والإشارات 
والتنبيهات لابن سينا مع شرح الطوسي ( 645/3 وما بعدها ) تحقيق د: سليمان دنياء دار المعارف 1960م. 


وأول من قال بهذا القول أرسطاطاليس!!)؛ والوضع علي رأيهم هو: الهيئة الحاصلة 
للجسم بسبب ما بين أجزائه من النّسَبء وما بين تلك الأجزاء وبين الأمور الخارجة عنها من 
القنيت2. 

أو قديم الذات محدث الصفات7؛ وهو قول الفلاسفة الذين كانوا قبل أرسطاطاليس. 
أو محدث الذات قديم الصفاتء ولم يذهب إليه أحد من العقلاء. وأما جالينوس7©) فتوقف في 
الكل 6), 


(') ولد أرسطو في اسطاغيرا - مدينة يونانية قديمة - سنة ( 384ق-.م.)» ولما بلغ الثامنة عشرة جاء أثينا ودخل الأكاديمية 
مدرسة أفلاطونء وامتاز بين أقرانه فسماه أفلاطون "العقل" لذكائه الخارق و"القراء" لاطلاعه الواسعء ثم أنفق حينًا من دهره 
مرتحلًا وصار مربيًا للإسكندر المقدونى» وفي سنة (335 ق.م.) أنشأ في أثينا مدرسة سميت 'لوقيون" شمل البحث فيها جميع 
فروع العلم» مات سنة (322 ق-.م). له كتب فى المنطق والطبيعة والميتافيزيقا والأخلاق والسياسة والخطابة والشعرء قال عنه 
برتراندرسل: " فيلسوف عظيم مضى بعد موته ألفا عام قبل أن ينجب العالم فيلسوقًا يمكن أن يدنو من مكانته ". 

انظر: الفهرست لابن النديم ص (246 - 252)» وإخبار العلماء للقفطى ص ( 40-21)» وتاريخ الفلسفة الغربية 
(258/1 - 261) برتراندرسل ترجمة د: زكى نجيب محمودء لجنة التأليف والنشر 1954مء وتاريخ الفلسفة اليونانية ليوسف 
كرم ص (112 -117). 
وموجز قول أرسطو في مسألة حدوث العالم وقدمه هو أن الله هو المحرك الأول للعالم وأن الحركة قديمة فالعالم قديم. انظر 
تاريخ الفلسفة اليونانية ليوسف كرم ص (179).» وفخر الدين الرازي وآراؤه للزركان ص (336). 
2) نفس تعريف الوضع عند الفلاسفة في المبين للآمدى ص (376)» والتعريفات للجرجانى ص (280» 281). 
أ) أي: وإما أن يكون العالم قديم الذات محدث الصفات 
#) ذكر منهم المصنف في خاتمة الكتاب عند حديثه عن الفلاسفة: تاليس وانكثاغورس وفيثاغورس وسقراطء كما ذكر الرازي 
قبله. وكان أفلاطون يري أن المادة قديمة كانت في حال فوضى ,أن الله هو الذى نظمها. 

انظر خاتمة الكتاب ق304/أ - ص ١‏ )ء والمحصل للرازى ص (122-120)» وتاريخ الفلسفة اليونانية ليوسف كرم 
ص (84).: وفخر الدين الرازى وآراوة الكلامية والفلسفية للزركان صر(335). 
9 هو الفيلسوف والطبيب اليونانى المشهورء من أهل مدينة فرغاموس اليونانية. كان إمام الأطباء فى عصره ورئيس 
الطبيعيين فى وقته» ومؤلف الكتب الجليلة فى صناعة الطب وغيرها من علم الطبيعة والمنطق» كما لخص محاورات أفلاطون 
ونقل السريان والإسلاميون تلخيصاته» وقد عاش في القرن الثانى الميلادى» واهتم العرب بآرائه في الطب.انظر الفهرست لابن 
النديم ص(391-388).» وإخبار العلماء للقفطى ص(92-85)» وتاريخ الفلسفة اليونانية يوسف كرم ص(243). 
9) انظر: الأربعين للرازى (32/1)؛ والمحصل للرازى ص (122)» والصحائف للسمرقندى ص (404)؛ وشرح المواقف 
للجرجانى (222/7). 


/ والدليل علي إثبات المطلوب!!) من وجوها"): _ 
أحدها: أن الأجسام لو كانت أزلية لكانت في الأزل إما ساكنة أو متحركة؛ لا سبيل إلى 
الأول ؛ لأنها لو كانت ساكنة في الأزل فلا يخلو إما أن يصح الحركة عليها/ أو لا يصح. 
فإن قلتم: تصحء فقد أحلتم) ؛ لاستحالة كون الحركة أزلية ؛ فإن قلتم: لا يصحء فامتناع 
الحركة لا يخلو إما أن يكون من لوازم الماهية أو لا يكون ؛ فإن كان من لوازم الماهية» وجب 
أن لا يصح الحركة علي الأجسام ألبتة(). وهذا باطل بالضرورة» إن لم يكن من لوازم الماهية: 
أمكن زوال ذلك الامتناع» فصح طروء الحركة عليهاء وذلك من أمارات الحدثء فبطل القول 
بقدم العالم. 
ولاسبيل إلى الثاني ؛ لأنها لو كانت متحركة» فماهية الحركة لما كانت حصول أمر 
بعد فناء غيره . كما عرفت( . اقتضت مسبوقيتها بالغير» وماهية الأزلية تقتضى لا مسبوقيتها 
بالغير» فاستحال أن يكون الحركة أزلية» فبطل القول بأزلية العالم. 
أو نقول: كل حركة فهي من الممكنات» وكل ممكن فهو مفتقر إلى موجد ؛ لثلا يلزم 
الترجيح بدون مرجحء وكل مفتقر إلى الموجد لابد وأن ينتهي إلى الموجد المختار ؛ لثلا يلزم 
التسلسل/أو الدورء وكل ما حصل بإيجاد الفاعل المختار فلابد له من ابتداء. فكان لكل حركة ق6اب 
ابتداء فكانت حادثة» وكانت الأجسام المتحركة أيضًا حادثة ؛ لأن محل الحوادث حادث لا 
محالة؛ فلا يثبت صفة القدم إلا للفاعل المختارء وهو الله سبحانه وتعالى» فبطل القول بقدم 
العالم. 
وإنما قلنا: " إن محل الحوادث حادث لا محالة ؛ لأن أحد أوصافه وهو الحركة أو 
السكون مثلاء لما جاز أن يكون حادنًا جاز أن يكون سائر أوصافه أيضًا حادنًا ؛ لما في قبول 


(') وهو أن العالم محدث الذات والصفات. 

© انظر في أدلة المتكلمين على حدوث العالم مع نقد بعض هذه الأدلة: الأربعين (66-32/1)»: والصحائف (410-404): 
والمواقف ص (248-245)» وشرح المواقف (231-222/7)؛ وفخر الدين الرازى وآراؤه ص (364-359): ولمحات من 
الفكر الكلامي ص (252-239). 

(0) جاز هنا تذكير الفعل؛ لأن الفاعل مجازى التأنيث» وهو أمر سيتكرر كثيرًا في الكتاب. 

) أحال الرجل: أتى بالمحال وتكلم به» أو: جمع بين المتناقضين في كلامه. انظر: مختار الصحاح لأبى بكر الرازى ص 
(163)» والمعجم الوسيط (216/1) مادة (ح ول ). 

) يقال: لا أفعله البتة» وألبتٌ» أي: قطعًا لا رجعة فيه. فهمزتها يجوز أن تكون همزة قطع أو ألف وصل. وهي منصوبة على 
المصدرية. انظر مختار الصحاح ص (40-39).» والمعجم الوسيط (38/1) مادة (ب ت ت). 

9) وهو أن الاجسام لو كانت أزلية لكانت في الأزل متحركة. 

7 انظر: ق 5/أ - ص ( ). 


الماهية حدوث بعض الأوصاف دون البعض من لزوم الترجيح بلا دليل» فجاز أن يكون 
حَطُنول .وتحوده' أَيْضنًا :حانةا/0): 

وثانيها: مبنى علي مقدمتين: 

إحداهما: أن ما سوى الواجب الوجود لذاته ممكنء ووجود واجبي الوجود لذاتهما 
مستحيل ؛ لأنا لو فرضنا واجبي الوجود فلابد وأن يشتركا في الوجود ويتباينا!”) في التعين ؛ 
وهذا ضروري ؛ ولا شك أن ما به الاشتراك غير ما به الامتيازء فيكون كل واحد منهما مركبًا 
من أمرين مغايرين ؛ وكل مركب فهو ممكنء فلزم أن يكون كل واحد من واجبي الوجود ممكن 
الوجودء وهو محالء فثبت من استحالة فرض واجبى الوجود أن ما سوى واجب الوجود - وهو 
الله سبحانه وتعالى - ممكن الوجود/ لذاته» وكان العالم ممكن الوجود لذاته. 

والأخرى: أن كل ممكن لذاته فهو محدث ؛ لأن كل ممكن فهو مفتقر في وجوده إلى 
مؤثر يوجدهء وذلك الافتقار لا يخلو إما أن يكون قبل وجوده أو حال حدوثه أو حال بقائه. لا 
سبيل إلى الثالث ؛ لأنه في حال البقاء موجودء وايجاد الموجود محال. وعلي التقدير الثاني لزم 
اعترافكم بحدوثه» وعلي التقدير الأول تحقق الحدوث وهو الغرض. 

فأنتج هاتان المقدمتان أن العالم حادث0©. 

وثالثها: - أيضا - مبنى علي مقدمتين: 

إحداهما: أن الأجسام كلها متناهية في المقدار؛ لأنا لو فرضنا جسما غير منتاه 
فلابد وأن يكون لذلك الجسم الغير المتناهي أجزاءء وكل جزء فهو أقل من كلهء وكل ما كان أقل 
من غيره فهو منتاه» وذلك الغير - أعنى الكل - لا يتجاوز عن أن يكون أضعاف ذلك الجزء 
المتناهي» وأضعاف المتناهي متناه ضرورة؛ وذلك لأن ذلك الجزء إن كان هو النصف فكله7©) 
ضغفء وان كان هو الثلث فكله ضعفاه؛ وإن كان هو العشر فكله تسعة أضعافه إلى غير ذلك. 
فثبت أن الأجسام متناهية في المقدار. 

والأخرى: أن كل ما كان متناهيًا في المقدار فهو محدث ؛ لأنه لما جاز أن يتناهي في 
هذا المقدار جاز أن/ يتناهي في مقدار آخر أعظم منه أو أصغر منهء فتناهيه في هذا المقدار 


(') هذا الوجه من الاستدلال في: الأربعين للرازى (37-32/1)» والتبصرة للنسفى (64-61/1)» والصحائف للسمرقندى ص 
(409-404).: والمواقف للإيجى ص (248-245). 

2) في الأصل " تباينا " والمثبت هو الصواب. 

ل هذا الوجه من الاستدلال في: الأربعين للرازى (52:53/1)» والتبصرة للنسفى (61»62/1): والصحائف للسمرقندى 
(410/409)» والمواقف للإيجى ص (248). 

4) التناهى: ماله حد ونهاية ويمكن قياسه» ويقابل اللامتناهى.المعجم الفلسفى مجمع اللغة العربية ص (56). 

0 فى الأصل: 'وكله"؛ والمثبت هو الصواب. 
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المعين يفتقر إلى مخصص؛ لثلا يلزم الترجيح7!)؛ وقد أثبتنا أن كل ما كان مفتقرًا إلى مخصص 
فهو محدثت2. 

أو نقول: لابد وأن يكون ذلك الجسم مركبا من الأجزاء» سواء فرضناه متناهيا أو غير 
متناهء وكل مركب فهو مفتقر في وجوده إلى وجود أجزائه» وكل مفتقر فهو ممكنء وكل ممكن 

فثبت بهاتين المقدمتين أن الأجسام كلها حادثة» ولا قديم سوى واجب الوجود لذاته» وهو 
الله تعالى(. 

ورابعها: أن الأجسام متساوية في الجسمية0)؛ فاختصاص كل منها بماله من الصفات 
يكون جائرًا لأن ما صصح علي الشىء يصدحع علي مثله» والإمكان7ة) وخر إلى مؤثر مخصص 
كما مر فثبت حدوث الأجسام كلها ). 

ثم إنه لما وجب أن لا يكون العالم أزليا لم يجب أن يكون أبديًا(؟)ء وعليه المسلمون 
خلافا للفلاسفة!:) والكرامية) ؛ لأنه لما كان عدما في الأزل كان قابلا للعدم في نفسه» وذلك 


(') أي: بدون مرجح. 

2) في المقدمة الثانية للوجه الثاني. 

(0) هذا الوجه من الاستدلال في: الأربعين للرازى (51-49/1).؛ والصحائف للسمرقندى ص (409). 

#) اختلفت أقوال العلماء في تماثل الأجسام أو تساويها. انظر: أصول الدين للبغدادى ص (52- 53).» وفخر الدين الرازى 

وآراؤه للزركان ص (410-407)؛ ولمحات من الفكر الكلامى د: حسن الشافعى ص (257-253). 

(آ) وهو هنا أن يكون لكل جسم اختصاص بصفات معينة. 

9) هذا الوجه من الاستدلال في الأربعين للرازى (51»52/1). 

7) الأبدي: هو الشيء الذى لانهاية له. التعريفات ص (18)» وانظر: المعجم الوسيط (2/1) مادة (أب د). 

(آ) يرى فلاسفة اليونان - بوجه عام - أن العالم أبدى كما أنه أزلى» أما فلاسفة الإسلام فمن كان يرى منهم أن العالم محدث 

فالعالم عندهم متعلق بإرادة الله تعالى» فما دامت هذه الإرادة تقتضى بقاءه بقى ومتى شاءت فناءه فنىء» وهذا رأى الكندى. 

ومن كان منهم من أصحاب الفيض المفضى إلى أن العالم لم يُسبق بالعدم فيرى أن العالم مستمر باق أبدَا ولن يفنى؛ لأن الله 

تعالى يدفع عنه العدم سرمداء وهؤلاء هم المشاءون الإسلاميون الذين خلطوا آراء أرسطو بآراء أفلوطين كالفاربى وابن سينا. 
انظر: الشفاء الإلهيات لابن سينا (342/2)» وأصول الدين للبغدادى ص (66)» دار الكتب العلمية بيروت الطبعة الثالثة 

(1401ه -1981م)» وتاريخ الفلسفة اليونانية ليوسف كرم ص (83: 145)» وفخر الدين الرازى وآراؤه للزركان ص 

.)398:399( 

() سيأتى التعريف بالكرامية في خاتمة الكتاب المخصصة للفرق والطوائف ق324/ب - ص ١(‏ ). وفي نسبة القول 

بأبدية العالم للكرامية انظر: الفرق بين الفرق لعبد القاهر البغدادى ص (229» 230) تحقيق محمد محيي عبد الحميدء التراث 

بدون تاريخ» والمحصل للرازنى ص (136) وتلخيصه للطوسى المطبوع معه ص (138)» وشرح المواقف للجرجانى (231/7). 

وقال به الجاحظ من المعتزلة» انظر: الفرق بين الفرق ص (188).؛ وتبصرة الأدلة للنسفى (58/1)» وتلخيص المحصل ص 

.)138( 


القبول من لوازم ماهيته» فيكون ماهيته قابلة للعدم أبداً كقبولها إياه أزلآء ونفس القبول مجوز لا 
موجب7!) فلم يجب فناؤه ولا بقاؤه عقلا في الانتهاء» كما لم يجب وجوده في الابتداء(. 

وللفلاسفة في القول بأزلية العالم شبه: 

إحداها: أن الإيجاد إحسان وهو صفة الكمال / والامتناع من الإحسان نقصانء فلا 
يليق أن يوصف واجب الوجود الحق البارى سبحانه وتعالى بصفة النقصان» فوجب القول بإيجاد 
العالم في الأزل» فكان العالم أَزليًا قديمًا (©. 

والجواب: أنا لا نسلم أن الإيجاد إحسانء فلم لا يجوز أن يكون خذلانا ؟ إذ الإحسان أو 
الخذلان إنما يتحقق بلحاق أمر آخر به بعد الإيجاد من الموافقة أو المخالفة أو التربية بالأغذية 
أو غيرهاء ولئن سلمنا) فلا يخلو إما أن يكون إحساناً إلى غير هذا الموجود المخلوق أو إليه 
حال حدوثه أو إليه حال بقائه» لا سبيل إلى الثالث؛ لأن الإيجاد سابق علي حال بقائه فإلى من 
وقع إحسانًا ؟ ولا إلى الثاني؛ لأن الشيء حال حدوثه لا يقبل الوصف بشيء غير الحدوثء فلا 
يوصف حينئذ بأنه منعم عليه أو مخذولء ولا إلى الأول؛ لأن المقدر أن شيئًا من الأشياء لم 
يخلق بعدء فاستحال أن يوصف الحق سبحانه وتعالى بمنع الإحسان الذي هو صفة النقصان. 

ثم الجواب علي وجه الإلزام: أن الإيجاد عبارة عن إخراج الشيء من العدم إلى الوجودء 
والشيء الواحد يستحيل أن يكون مسبوقًا ولا مسبوقًا في آن واحدء فاستحال أن يكون العالم أَزليًا 
قديمًا, 

وثانيتها: أنهم قالوا:/إن إمكان وجود العالم أزلي لا أول له؛ لأن القول بامتناع وجوده 
في الأزل مفض إلى فساد عظيمء وهو: أنه لو صح أن يقال: إن العالم كان ممتنع الوجود لذاته 
ثم انقلب ممكنا لذاته» لصح أن يقال مثله في صانع العالم - تعالى عن ذلك علوًا كبيرًا - ولصح 
أن يقال ذلك في كل ممتنع الوجود كشريك الباري والجمع بين الضدين؛ وكل ذلك محال» فوجب 
القول بأن العالم كان ممكن الوجود في الأزل وأنه لا أول لإمكان وجوده؛ فبطل القول بأنه 


(') أي: مجوز للعدم لا موجبٌ له. 

ما استدل به المصنف هنا يدل على جواز فناء العالم وليس على وجوب فنائه» وهو في هذا الاستدلال قد تابع الرازى في 
المحصلء ولكن الرازى في كتب أخرى قد استدل بأدلة نقلية على وجوب الفناءء منها قوله تعالى: ( كل شيء هالك إلا وجه ) 
[ النمل: 88]. انظر المحصل للرازى ص (136» 137)» وفخر الدين الرازى وآراؤه للزركان ص (406). 

أ هذه الشبهة في: النجاة لابن سينا ص (257).؛ وتبصرة الأدلة للنسفى (58/1)» ونهاية الإقدام في علم الكلام للشهرستانى 
ص (45) تحقيق ألفرد جيوم؛ مكتبة الثقافة الدينية بدون تاريخ. والمحصل للرازى ص (129)؛ والأربعين (77/1)؛ وغاية 
المرام للآمدى ص (266)» والمواقف للإيجى ص (250). 

) أى: سلمنا أن الإيجاد إحسان دون لحاق أمر آخر به. 

(9) الجواب عن هذه الشبهة في التبصرة للنسفى (73674/1)» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص (46 - 49). والأربعين للرازى 
(81/1)» والمحصل للنسفى ص (129)» وغاية المرام للآمدى ص (270» 271). والمواقف للإيجى ص (250). 
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ممتنع الوجود في الأزل» ومن ضرورة بطلان امتناع وجوده في الأزل صحة وجوده؛ فكان 
قديمًال). 

والجواب: أنا سلمنا أن إمكان وجود العالم في الأزل ثابت» لكن لا يلزم منه صحة 
وجوده في الأزل» فلم يثبت مدعاكم؛ إذ إمكان الوجود غير الوجود وسابق علي الوجود» ومبحثنا 
وجود العالم في الأزل لا إمكان وجودهء لا يقال: لزم من قدم الإمكان أزلية غير ذات الله تعالى 
وصفاته ؛ لأنا نقول: الإمكان عدم محضء والقول بقدم العدمات واجبء وانما الممتنع القول 
بقدم الوجودات20. 

وثالثتها: أنهم قالوا: لا يخلو إما أن يكون وجود البارى سبحانه متقدمًا علي وجود 
العالم أوْ لاء فإن كان فذلك التقدم لا يخلو إما أن يكون تقدمًا متناهيًا أو غير متناه» وعلي 
الأول لزم حدوث البارى/ وهو محال» وعلي الثانى لابد وأن يكون ذلك التقدم بزمان» فيلزم من 
ذلك قدم الزمان - وهو من العالم - فجاز قدم العالم. وان لم يكن متقدما علي وجود العالم لزم 
أحد أمرين: إما قدم العالم» أو حدوث البارىء والثانى باطل قَيُعَينَ الأول/3. 

والجواب: أنا قدمنا الإشارة إلى دفع هذه الشبهة بأنه لا مدخل للزمان في تحقق القدم 
والحدوث 7). فاخترنا أنه تعالى متقدم الوجود علي وجود العالم تقدمًا غير منتاهٍ بدون اعتبار 
زمان» فاندفع الإشكال20. 


ولهم وللكرامية في القول بأبدية العالم شبهتان7): 


(') هذه الشبهة في: النجاة لابن سينا ص (227-225) وتبصرة الأدلة للنسفى (57»58/1)» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص 
(35636)» والأربعين للرازى (76/1)» والمحصل للرازى ص (129).» وغاية المرام للآمدى ص (265)»والصحائف للسمرقندى 
ص (415). والمواقف للإيجى ص (250). 

9 الجواب عن هذه الشبهة في: التبصرة للنسفى (73/1»: 74)» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص (46-36).؛ والأربعين للرازى 
(76677/1): والمحصل للرازى ص (129)» وغاية المرام للآمدى ص (268:269)» والصحائف للسمرقندى ص 
(413»415)» والمواقف للإيجى ص (250). 

() هذه الشبهة في: النجاة لابن سينا ص (256)» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص (30:31)» والأربعين للرازى (77/1)» 
والمحصل للرازنى ص (129)» وغاية المرام للآمدى (265:266): والصحائف للسمرقندى ص (414). والمواقف للإيجى ص 
(249). 

) انظر ق4/ب - ص( ). 

7 الجواب عن هذه الشبهة في: نهاية الإقدام ص (33-31)» والأربعين (80:81/1)؛ والمحصل ص (129)» وغاية المرام 
ص (269:270)؛ والصحائف ص (415).» والمواقف ص (249). 
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إحداهما: أن المؤثر في العالم موجب بالذات2» فيلزم من دوامه دوام العالهم(©. 

والجواب: أن كونه مؤثرًا بالذات لا يخلو إما أن يراد به أنه موجب قسرًا أو اختياراء لا 
سبيل إلى الأول؛ لأن كل ما ثبت قسرًا مفتقر إلى أن ينتهي!)إلى القاسر المختارء دفعًا 
للتسلسلء فالمؤثر إذن هو ذلك المختار؛ دفعا للتسلسلء فالمؤثر إذن هو ذلك المختار» فلا 
يجديكم القول بكونه موجبًا بالذات نفعّاء فتعين الثانى» ولما ثبت أنه موجب اختيارًا جاز أن 
يختار فناء العالم» فلم يجب أن يكون العالم أبديًا. 

وثانيتها: أنه لو جاز طروء العدم علي الزنمان لكان تأخر عدمه عن وجوده تأخرا 
زمانيّاء/ فيكون الزمان موجودًا حالما فرض معدومّاء وهو محال. 

الجواب: ما مر أنه لا مدخل للزمان في تحقق القدم والحدوث7), فاخترنا طروء العدم 
عليه من غير اعتبار زمان. فبطلت الشبهتان . 

ولهؤلاء شبه فاترة أخر غير ما ذكرناء ولنا أجوبة عن شبههم الباطلة. وبالاقتصار علي 
ما ذكرنا كفاية. 


(') هاتان الشبهتان ذكرهما الرازنى في المحصل للفلاسفة فقط كما ذكر لهما شبهة ثالثة» أما الكرامية فذكر أنهم احتجوا على 
وجوب أبدية العالم بان عدم العالم بعد وجودهء إما أن يكون بإعدام معدم أو بطريان ضد أو بانتفاء شرطء والأقسام الثلاثة 
باطلة عندهم» ثم بين سبب بطلانها عندهم ورد عليهم. انظر المحصل ص (137:»138). 

(2) الموجب بالذات: هو الذى يجب أن يصدر عنه الفعل إن كان علة تامة - وهي ما يجب وجود المعلوم عندها - له من 
غير قصد أو إرادة» كوجوب صدور الإشراق من الشمس والإحراق من النار - التعريفات ص (176:»264). 

(3) هذه الشبهة في الشفاء (الإلهيات) لابن سينا (342/2). 

(4 في الأصل: " ينتهيان"» والمثبت هو الصواب والموافق للسياق. 

(5) انظر ق4/ب - ص ( ). 
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صدق الكلام في تقسيم العالم من ممكن الوجود ثلاثة 
أقسام في الخارج: جوهرء وجسم؛ وعرض 


لأقد لا يخلى إميا أن يكون!!) متخييزاء أو" قائفنا بالمتحيزء أو لا تحير ولا قاكتا 
بالمتخيز. أما الثالث/") فلا وجود له في الخارج» وهل يجوز أن يوجد عقلا ؟ فأنكره جمهور 
المتكلمين7) محتجين بأنا لو فرضنا موجودًا لا متحيرًا ولا حالّا في المتحيزء لثبت المشاركة بينه 
وبين واجب الوجود في هذا الوصفء ولاستلزمت هذه المشاركة المساواة في تمام الماهية ولزم 
المحال. وفيه نظر ؛ لأن المشاركة في السلوب لا تستلزم الممائلة والمساواة» والا لزم تماثل 
المختلفات؛ إذ كل مختلفين يشتركان في سلب ما ليس لهما عنهما قطعاء فجاز أن لا يستحيل 
وجوده عقلاً» لكن لا وجود له في نفس الأمر. 

وأما الأول - وهو ما يكون متحيرًا - فلا يخلو إما أن يقبل الانقسام أولاء والشانى 
الجوهرء ويسمى الجوهر/الفردء والجزء الذي لايتجزأل). ولا وجود له عند المعتزلة والأول 


(1) أى: ممكن الوجود. 
قف الأضل مكان: "4" لأى" ومو خط 
(3) وهو ما لا يكون متحيرًا ولا قائمًا بالمتحيز. 
4 هذا ماذكره الرازى ورد عليه بمثل ما سيذكره المصنفء وقال الطوسى: إنه رأيٌ الأقدمين من المتكلمين. انظر: الأربعين 
للرازى ( 22/1» 23 )» والمحصل للرازى وتلخيصه للطوسى ص (92., 93 ). 
(5) الجوهر - فى اللغة -: حقيقة الشىء وذاته» ومن الأحجار: كل ما يستخرج منه شىء ينتفع به» والنفيس الذى تتخد منه 
الفصوص ونحوها. واحدته: جوهرة» والجمع: جواهر. 
أما الجوهر - عند المتكلمين - فله عدة تعريفات منها ماذكره المصنفء وإن كان بعض المتكلمين لم يرتضوا من هذه 
التعريفات إلا أن يعرف بأنه: القائم بالذات القابل للمتضادات على البدل. 

انظر: المصباح المنير للفيومى ص (44 )» والمعجم الوسيط ( 154/1 ) مادة (ج ه ر). وتبصرة الأدلة (46/1) 
والتمهيد لقواعد التوحيد لأبى الثناء محمود بن زيد اللامشى ص (46) تحقيق عبد المجيد تركى» دار الغرب الإسلامى بيروت 
الطبعة الأولى 1995 م» والمحصل للرازى ص (02)» والمبين للآمدى ص (370 )» والتسديد للسغناقى ق13 /أ. 
(6) ذكر البغدادى وابن حزم أن إنكار الجزء الذي لا يتجزأ هو رأى النظام وكثير من الفلاسفة؛ ونسبه أبو المعين النسفى إلى 
هشام بن الحكم أيضا. وقال النجراني المعتزلي ببطلانه. 
انظر: أصول الدين للبغدادى ص (36)» والفصل فى الملل والأهواء والنحل لأبى محمد على بن حزم 
(223/5 ) تحقيق د: محمد إيراهيم نصر ود: عبد الرحمن عميرة:؛ دار الجيل بيروت الطبعة الثانية 
( 1416 ه - 1996 م )» وتبصرة الأدلة ( 50/1: 51 )» والكامل فى الاستقصاء فيما بلغنا من كلام القدماء لتقى الدين 
النجرانى ص (72) دراسة وتحقيق د: السيد محمد الشاهد المجلس الأعلى للشئون الإسلامية (1420ه-1999م). وسيأتى 
التعريف بالمعتزلة فى خاتمة الكتاب ق342/أ - 346/ب -ص ( ). 


ق10/) 


الجسم!): وأقله جوهران مؤتلفان2: ولا يشترط له الأبعاد الثلاشة!) خلافا للمعتزلة)؛ وهذا 
الخلاف مفزعه اللغة» والخلاف في الجوهر مفزعه العقل. 

وينقسم الجسم إلى الكثيف واللطيفء فالكثيف: ما يحول بين نور الباصرة والمرئى» واللطيف: ما 
لا يحول. فمن الأجسام اللطيفة: الملك والجن والريح لا خلاف فيه والهواء عند أكثر أهل القبلة/5) 
جسم لطيف يرى ويشاهد)؛ وهو الصحيح حتى قال أبو الحسن الأشعرى7: هو ريح ساكن!, 
وقال غيره:هو متحرك ليس بريح. وهذا اتفاق منهم علي أنه جسم لطيف 19), 


(1) قسم عامة المتكلمين العالم ثلاثة أقسام: جواهر وأجسام وأعراضء لكن أبا منصور الماتريدى شيخ الماتريدية لم يرض بهذه 
القسمة لما فيها من عيب التداخل ؛ فإن الأجسام هى جواهر ؛ لأنها متركبة منها فارتأى أن يقسم العالم قسمين: أعيان 
وأعراض. انظر: التوحيد الماتريدى ص (40).» وتبصرة الأدلة للنسفى (44/1). 

2 الجسم - لغة -: الجسدء وكل شخص يُدْرَّكَ من الإنسان والحيوان والنبات. والجمع: جسوم وأجسام. أما الجسم - في 
اصطلاح المتكلمين - فهو: المركب من جوهرين فردين فأكثر. انظر: المصباح المنير للفيومى ص (39).» والمعجم الوسيط 
(127/1) مادة (ج س م)» والتمهيد للامشى ص (46)» والبداية من الكفاية للصابونى ص (35)» والمبين للآمدى ص 
(371). 

(3) أي: الطول والعرض والعمق. 

(4) انظر: أصول الدين للبزدوى ص (14).» والبداية للصابونى ص (35)» والأربعين للرازى (20/1)؛ والمحصل للرازى 
ص (92) وتلخيصه للطوسى ص (93).؛ والصحائف للسمرقندى ص (253). 

(5) أهل القبلة: هم من يدّعون الإسلام ويستقبلون الكعبة» وإن كانوا من أهل الأهواء أو من أهل المعاصىء ما لم يكذبوا 
بشيء مما جاء به الرسول صلى الله عليه وسلم. شرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (426:427/2) تحقيق د: عبد الله بن 
عبد المحسن التركى وشعيب الأرناؤوط مؤسسة الرسالة الطبعة الثالثة (1412ه - 1991م)» وانظر: التعريفات للجرجانى ص 
(49). 

(6) انظر: أصول الدين للبزدوى ص (225). 

27 هو أبو الحسن على بن اسماعيل بن إسحاق الأشعري؛ من نسل الصحابى الجليل أبى موسى الأشعرى. مؤسس مذهب 
الأشاعرة. كان من الأئمة المتكلمين المجتهدين. ولد في البصرة سنة (260ه) وتلقى مذهب المعتزلة وتقدم فيهم» ثم رجع 
وجاهر بخلافهم وأظهر فضائحهم وقبائحهم. توفى ببغداد سنة (324 ه) وقيل: فى غيرها. قيل: بلغت مصنففاته ثلاثمائة كتاب 
منها: " إمامة الصديق " و" الرد على المجسمة " و" مقالات الإسلاميين ". انظر: الأنساب للسمعانى (156/1 )تقديم وتعليق 
عبدالله عمر البارى دار الكتب العلمية بيروت الطبعة الأولى (1408 - 1988)» والبداية والنهاية لابن كثير (241/11/6 )» 
والأعلام للزركلى (263/4). 

8) ذكر قول الأشعرى هذا البزدوى فى أصول الدين ص (225 ). 

(9) فى الأصل: " أثر " والصواب المثبت. 

(10) أنكر ابن تيمية على المتكلمين قولهم بأن الهواء جسم؛ لأن هذا مخالف للغة العرب. انظر: تفسرسورة الإخلاص لابن 
تيمية ص(171) تحقيق د:عبد العلى عبد الحميد حامدء دار الريان للتراث الطبعة الأولى(1408ه - 1987م ). 


وعند أبى الهَدَيْل العّلاف من المعتزلة!'): الهواء فراغ يتحيز الأجسام فيه ليس يرى ويشاهدا”) 
والاتضيكة لاحي خرن من المتكلمين : 

وأما الثاني . وهو ما يكون حالَا في المتحيز وقائمًا به .: فهو العرض27), وهو نوعان: 
نوع يجوز أن يتصف به ذو الروح وغيره» ونوع لا يجوز أن يتصف به غير ذي الروح: 
فالنوع الأول: وهو ما يشترك في الاتصاف به ذو الروح وغيره. قسمان: الأعراض المحسوسة؛ 
والأكوان: 

أما الأعراض المحسوسة: فستة وعشرونء فتثلاثة منها محسوسة بالبصر إحساسا أوليًا: 

أحدها: اللونء واتفقوا#) أن السواد هو الخالص7©)؛ واختلفوا في البياض: فمنهم/من 
أغترف بأنة الخالض أيضاء:ومتهم من قال هو إنما تفيل من اخخلاط الهواء بالأحسام الضغار 


الشفافة كما في الثلج والزجاجة المدقوقة!!). واتفقوا أن ما عداهما من الألوان متركب منهما 
ومتفاوت بحسب غلبة أحدهما علي الآخر أو تساويهماء إلا فرقة من المعتزلة!2) فإنهم قالوا: 
اللو الكالمن كيية: والنواده والبياسن > والجتترةه والضكرة:: والتسي ا . 


(1) هو أبو الهذيل محمد بن الهذيل بن عبدالله العلاف؛ كان شيخ البصريين فى الاعتزال ومن أكبر علمائهم. ولد فى البصرة 
سنة (135 ه) واشتهربعلم الكلام» له مقالات فى الاعتزال ومجالس ومناظرات» وتنتسب إليه جماعة من المعتزلة يقال لهم: 
الهذيلية. وكان حسن الجدل قوى الحجة سريع الخاطرء كُفّ بصره فى آخر عمره وتوفى بسامراء سنة (235 ه)» وقيل فى 
غير هذه السنة. وقد حُكى أن لأبى الهذيل ستين كتابًا فى الرد على المخالفين فى دقيق الكلام وجليله. انظر: الأنساب 
للسمعانى (632/5) ووفيات الأعيان لابن خلكان (265/4 - 267 )»؛ وفرق وطبقات المعتزلة لابن المرتضى ص (54 - 
9 ) تحقيق د: على سامى النشار وعصام الدين محمد على دار المطبوعات الجامعية 1972م والأعلام للزركلى ( 131/7 
). 

(2) ذكر البزدوى أن هذا قول بعض المعتزلة فيهم أبو الهذيل العلاف؛ وحكى الأشعرى اختلاف المعتزلة فى ذلك» فرأى قوم 
أن الهواء جسم رقيق» بينما رأى آخرون أنه ليس بجسمء وهذا يبين أن أبا الهذيل لم ينفرد بهذا القول كما يفهم من كلام 
المصنف. انظر: مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين لأبى الحسن الأشعرى ( 119/2 ) تحقيق محمد محيي الدين عبد 
الحميد المكتبة العصرية بيروت ( 1416ه - 1995 م )»؛ وأصول الدين للبزدوى ص ( 225 ). 

(3) العرض . في اللغة .: ما يطرأ ويزول من مرض ونحوهء ومتاع الدنيا قل أو كثر. ويقال: جاء هذا الرأى عرضّاء أى: بلا 
روية. وفى اصطلاح المتكلمين للعرض عدة تعريفات» أصحها: ما يعرض الجوهرٌ ولا يقوم بذاته؛ كالألوان والطعوم. انظر: 
المصباح المنير للفيومى ص (153).» والمعجم الوسيط ( 616/2 ) مادة ( ع/ض ). وتبصرة الأدله للنسفى (+ /49: 50 ) 
والتمهيد للامشى ص (45).؛ والبداية من الكفاية للصابونى ص (35).: والمحصل للرازى ص (03).» والتسديد للسغناقى ق 
14 ء والمواقف ص ( 96» 97 )» والتعريفات للجرجانى ص ( 170 ). 

(4) أى: المتكلمون» وفى المحصل أن ذلك قول القدماء من المتكلمين. انظر: المحصل ص ( 93 ). 

(5) أى: لا يتكون من غيره. 

(1) انظر تفسيرهم لرؤية التلج والزجاج المدقوق أبيض فى المحصل للرازى وتلخيصه للطوسى ص ( 27 ). 


ق10/ب 


والثاني: الضوء؛ وهو شرط لصحة كون الشيء مرئياء وعلم به أن شينًا من المبصرات لا 
يرى إلا وهو مضيء عند الإبصار. 

والثالث: الظلمة» واختلفوا في أنها ثبوتية أو عديمة» فعلي الثاني هي عدم الضوء عما من 
شأنه أن يصير مضيدًا. 

هذا كلام القوم ولا يتم الأمر بهذا القدر من التقرير ؛ حيث لم يشتغلوا بتعريف الضوء7') ولا 
بتعريف الظلمة علي تقدير كونها وجودية» فكأنهم اكتفوا فيه بأن البديهة حاكمة بإدراك ذلك؛ 
ولكن يمكن تعريف البديهيات وإن كانت غير مفتقرة إليه7)» وهذا المقام يحوجنا إلى تعريفهما 
علي وجه تطمئن القلوب به؛ فإنهم جعلوا الأضواء من الأعراض القائمة بالمرئيات المدركة 
بالبصرء والبديهة تحكم بقيام الضوء والظلمة بالهواء»ء فلو ذهبنا إلى ما تحكم به البديهة يلزم 
الخروج عن إطباق العقلاء7) وأنهم هم القدوة في التحقيق/ ولو اكتفينا بما ذهبوا إليه يشكل بأن 
شينًا ما لا يمكن إبصاره بدون إضاءة الهواء. 

فالظاهر: أن الضوء عرض قائم بالهواء» فإذا رأينا أن للهواء مدخلاً تامّا في إضاءة 
الأجسام وظلمتهاء فالصواب أن يقال: الضوء: وصف يَعْرِض الأجسامً الكثيفة عند اتصاف 
الهواء به» فيتجلى المبصّر للبصر عنده. والظلمة - إن كانت وجودية -: وصف يعرضها عند 
اتصافه!ة) به فيمنع تجلى المبصر للبصر. وهذا تعريف حسن بديع. 

بقى شيء وهو: أن من كان بعيدًا من النار الموقدة في الليل يرى من كان قريبًا منهاء 
ويرى الهواء الذي بينهما مضيئاء والقريب لا يرى البعيد ويرى ذلك الهواء مظلماء فلو كانت 


(2) هم البهشيمة كما فى أصول الدين للبغدادى ص ( 41 ). 

(3) انظر أقوال المتكلمين فى اللون فى: أصول الدين للبغدادى ص ( 41 )» وتلخيص الأدلة لأبى إسحاق إبراهيم بن 
إسماعيل الصفار ق 71/أ مخطوط بمعهد المخطوطات بجامعة الدول العربية تحت رقم 71 توحيد وملل ونحل وهو مصور 
عن المكتبة الأزهرية ( 3316 ) 42976 توحيدء والمحصل للرازى ص ( 93 )؛ والصحائف للسمرقندى ص ( 193 ). وقد 


أثبت العلم الحديث أن اللون الأبيض يتكون من ألوان الطيف السبعة» وأن اللون الأسود ليس لوا وإنما هو غياب الألوان 


جميعًا. انظر: كيف تدور عجلة الحياة لإدوار ج. هيوى ترجمة د: محمد صابر سليم دار المعارف1957م. 
زه الظر+ التدريفانت التجرجانن من (1163:7): 

(5) ذكر السمر قندى فى الصحائف ص ( 193 ) عدة تعريفات للضوء وضعفها. 

6) أى: إلى التعريف. 


(7) أى: ما اجتمعوا عليه متوافقين. انظر: المصباح المنير للفيومى ص ( 140 ).؛ والمعجم الوسيط مجمع اللغة العربية ( 


92 )مادة (اطب ق ). 


©) أى: الهواء. 


ق11/) 


الظلمة وجودية قائمة بالهواء لما اختلف الحالء فلذا رجح الإمام الرازى!!) وكل من تقلد مذهبه 
كونها عدمية!2) 
قلت: قيام الضوء بذلك الهواء الذي بينهما مما لا سبيل إلى إنكاره» يدركه كل من كان في 
كلل ذلك الهواغ بالدرورة 2091 أن ذلك الهواء لظلمنة ها وزاءه إل الأفق من" المواء يتراءئ 
للقريب مظلمّاء ولإضاءة ما وراءه إلى موضع النار من الهواء يتراءى للبعيد مضيًا؛ للّطافة 
الهواء» وذلك لا يوجب اختلاف الحال في نفس الأمرء فجعلها وجودية أرجح عندى وعند كل 
من استحسننى. 
واثنان منها محسوسان/ بالسمع: الصوت والحرف, وزعم البعض أن الحرف نوع من 
الصوتء والحق: أن الحرف كيفية إما عارضة للصوت كالسين والشينء واما حادثة في أول 
زمان إطلاق التّقّس أو في آخر زمان حبسه كالتاء والطاء. وبهذا يظهر أن الحرف غير 
الصوت4) 
وتسعة منها محسوسة بالذوق: الحَرّافة!0) والمرارة»والملوحة؛ والحلاوة» والحموضة©) 
والدسُومة» والعُْوصة(7), والقَبْض37) والتفاهة0). وهذه 1 إنما تعرف بالوجدان» والفرق بين 
الحرافة!!) والحموضة بعد اشتراكهما في عمل التفريق7): أن في الحرافة من الإحراق ماليس في 


(1) هو أبو عبد الله فخر الدين محمد بن عمر الرازى؛ أوحد زمانه فى المعقول والمنقول وعلوم الأوائل. ولد سنة ) 
4ه ) فى الرى وإليها نسبته» ورحل إلى خوارزم وما وراء النهر وخرسان. أتقن علومًا كثيرة وبرز فيها وتقدم وسادء وقصده 
الطلبة فى سائر البلاد» وصنف فى فنون كثيرة» وكان إذا ركب يمشى حوله نحو ثلاثمائة تلميذ فقهاء وغيرهم. توفى بهراة سنة 
( 606 ه )ع وفى وصيته عند موته أنه رجع عن مذهب الكلام إلى طريقة السلف وتسليم ما ورد على وجه المراد اللائق 
بجلال الله سبحانه. من تصانيفه: ' مفاتيح الغيب " فى التفسيرء و" المحصول فى علم الأصول"؛ و" شرح الإشارات ". انظر: 
إخبار العلماء للقفضى ص (190 - 192).» والبداية والنهاية لابن كثير ( 11-9/13/7)» والأعلام للزركلى 
(313/6)»: ووصية الإمام الرازى الملحقة بكتاب فخر الدين الرازى وآراؤه الكلامية والفلسفية للزركان ص ( 638 - 643 ). 
(2) رأى الرازى فى المحصل ص ( 93 ).؛ وممن تقلد مذهبه الإيجى انظر: المواقف ص ( 133 ). 

(3) فى الأصل: " إلى ". والمثبت هو الصواب. 

4 انظر فى تعريف الصوت والحرف والتفريق بينهما: المحصل للرازى ص (93)؛ والصحائف للسمرقندى ص (196» 
7)) والتسديد للسغناقى ق 38/بء والمواقف للإيجى ص (135 - 137 ). 

(5) الحرافة: حدة فى الطعم تحرق اللسان والفم. المعجم الوسيط ( 174/1 ) مادة ( ح/ف ). 

(6) الحموضة: لذع فى اللسان لتذوق بعض الحوامض كالخل. المعجم الوسيط ( 205/1 ) مادة (ح م ض). 

(7) عَفَصّ الطعام عفوصة: كان فيه مرارة وتقبّض. المعجم الوسيط ( 634/1 ) مادة ( ع ف ص ). 

(8) القبض: شبيه بالعفوصة. 

(9) تفة الطعام تفاهة: لم يكن له طعم. المعجم الوسيط ( 89/1 ) مادة (ت ف ه ). 

(1) فى الأصل: " الحرارة "» وهو خطأء والصواب هو المثبت. 

(2) هكذا فى الأصلء ولعلها " التحريق ". 
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الحموضة:؛ وكذا الفرق بين العفوصة والقبض بعد اشتراكهما في عمل القبض: أن في العفوصة 
أتوقخا هن حمل الفبطى دون الكننانة.وض القيطن الأمز. لكين 101 
وعشرة منها محسوسة باللمس: الحرارة» والبرودة » والرطوبة» واليبوسة. واتفقوا علي أن 

الحرارة ثبوتية» وجعل البعض البرودة عدمية وأخطأ ؛ لأنا نجد من البارد كيفية 
مخصوصة محسوسة ليست هي عدم الحرارة» والعدمى لا يصلح أن يوصف بكونه محسوسا!. 
واختلفوا في الرطوبة واليبوسة فان كانت الرطوبة عبارة عن سهولة الالتصاق فهي وجودية» 
واليبوسة علي هذا عدمية» لأنها عبارة/عن اللاسهولة» وان كانت عبارة عن اللاممانعة من 
الالتصاق7") فهي عدمية» واليبوسة وجودية ؛ لأنها عبارة عن الممانعة. 

وخامسها: الثقل» وسادسها: الخفة. قيل: الثقل عبارة عن الحركة بالطبع إلى أسفل عند 
عدم مانع؛ والخفة: عبارة عن الحركة بالطبع إلى أعلي عند عدم مانع. وهو الصواب» وزعم 
الإمام الرازنى أن الثقل أمر زائد علي الحركة, وكذا الخفة ؛ لأن الثقيل المسكن في الجو قسرًا 
يحس بثقله؛ والرّقَ) المنفوخ المسكن تحت الماء قسرًا يحس بخفته؛ مع عدم حركتهما”7). وفيه 
نظرء للمانع من الحركة بالطبع. 

وسابعها: اللين» وثامنها: الصلابة. فالصلابة وجودية ؛ لأنها عبارة عن ممانعة 
الغامز (!)+ واللين :عدمى؛ لأنه2» عبارة عن اللامماتعة. 


(3) فى المواقف: القبض دون العفوصة ؛ إذ العفص يقبض باطن اللسان وظاهره؛ والقابض يقبض ظاهره فقط. انظر المواقف 
للإيجى ص ( 138 ). 

(4 هذا ما رآه الرازى والسمرقندى لكن الطوسى لم يقبل القول بأن العدمى لا يصح أن يوصف بكونه محسوسّاء وعلل ذلك بأن 
الأمر العدمى إذا كان مقتضيًا الأمر غير ملائم يُحِسُ به من جهة مقتضاهء كتفريق الاتصال والجوع والعطشء فإن كانت 
البرودة عدم الحرارة وكانت الحاسة محتاجة إلى حرارة تعدل مزاجهاء فعدم تلك الحرارة يقتضى أمرًا غير ملائم فيحس به. ثم 
قال: والحق أن البرودة كيفية ضد الحرارة» فإن مقتضياتها ضد مقتضيات الحرارة» وهو ما رآه الإيجى. انظر: المحصل للرازى 
وتلخيصه للطوسى ص ( 94 ).؛ والصحائف للسمرقندى ص ( 202 ).؛ والمواقف للإيجى ص ( 124 ). 

(5) وهو قول الفلاسفة. انظر: المحصل ص ( 94 ).؛ والصحائف ص ( 202 )» والمواقف ص ( 124» 125 )» وفيها بيان 
الاختلاف فى الرطوبة واليبوسة. 

6) الزْقَ: وعاء من جلد يجز شعره ولا ينتف» يستخدم للشراب وغيره؛ والجمع: أزقاق وزقاق. انظر: مختار الصحاح لأبى بكر 
الرازنى ص (273)» والمعجم الوسيط (410/1) مادة (زق ق). 

(7) رأى الإمام الرازني في المحصل ص (94). 

(8) قال الطوسى: 'والثقل والخفة لم يذهب أحد إلى أنهما ليسا بزائدين على الحركة؛» بل هما عرضان يسميهما المتكلمون 
اعتمادًا والحكماء ميلا " تلخيص المحصل ص (95). 

(1) أي: أن الجسم الصلب تمتنع أجزاؤه عن تقبل ضغط شيء آخر. 

(2) في الأصل: "لأنها" ولعل الضمير هنا يعود معنى الليونة. 


ق12/) 


وتاسعها: الملاسة» وعاشرها: الخشونة. فالملامسة وجودية ؛ لأنها عبارة عن تساوى 
وضع الأجزاء» والخشونة وإن كانت عبارة عن اللا تساوى فعدمية؛ وإن كانت عبارة عن كون 
بعض الأجزاء أرفع وبعضها أخفض فوجودية0. 

واثنان محسوسان بالشم: الطّيبء والتَّتّن. وكلاهما وجودي بعين ما ذكرنا في البرودة[), 
وكل منهما مع اختلاف أفراده المدركة بالوجدان لا يختلف في معنى الطيب أو النتن0©. 


وأما الأكوان ©6) فخمسة(): 

أحدهما: حصول الجوهر/ في الحيزء فلا شك أنه ثبوتى» لكن النظر في اشتراط الحيز: 
فلا يخلو إما أن يكون هذا الحيز موجودًا أو معدومًا ؛ لا سبيل إلي الأول ؛ لأنه إن كان 
موجودًا فلا شك أنه أمر مشار إليه» وذلك المشار إليه إن كان جوهرًا لزم كون الجوهر حاصلا 
في الجوهر ؛ وهو محال ؛ لأنه يؤدى إلى تداخل الأجسامء وإن كان عرضًا لزم كون الجوهر 
حاصلا في العرضء وهو محال ؛ لأن حصول العرض في الجوهر أمر متقرر في العقول 
خطابًا واستدلالاء فكيف يعقل العكس ؟ ولا سبيل إلى الثانى ؛ لأن هذا الحيز لو كان معدومًا 
لزم حصول الموجود في المعدوم؛ وهو محال. 

والجواب: أنا اخترنا أن هذا الحيز موجود وجوهرء والمراد بحصول الجوهر فيه مماسته 
إياه فلا يؤدى إلى التداخل» ثم اعتبار حصول الجوهر في الحيز بناء علي الغالب علي حسب 
المشاهدات المتكررة» فلا يجب أن يحصل العالم في الحيز - أى: مماسته جوهرًا 
آخر-؛ لأن كل جوهر قائم بنفسه. وبهذا ظهر أن القول باشتراط الحيز واه('). 

وثانيهما: الحركة» وثالثهما: السكون©). ولا شك أن الحركة وجودية سواء كانت عبارة 
عن حصول الجوهر في حيز بعد أن حصل في حيز آخرء أو عن انتقاله من حيز إلى آخر./ 


(3) تعريف اللين والصلابة والملاسة والخشونة في المحصل ص (22).» والمواقف ص (131). 

(4 أي: لأنا نجد من الطيب والنتن كيفية مخصوصة محسوسة ليست هي عدم الرائحة» والعدمى لا يوصف بأنه محسوس. 
(5) أي: مع تباين الروائح واختلافها فإنها تندرج تحت معنى الطيب أو النتن» انظر: المواقف للإيجى 
ص (139). 

(6) الأكوان: جمع الكّوْنء ومن معانيه في اللغة: الوجود المطلق العام. أما عند المتكلمين فهو: ما يوجب اختصاص الجوهر 
أو الجسم بحيزه أو مكانه. انظر: المعجم الوسيط (838/2) مادة (ك و ن). والأربعين (21/1).» والآمدي وآراؤه الكلامية ص 
(421) د: حسن الشافعى دار السلام الطبعة الأولي (1418ه - 1998م). 

(7) الأكوان عند المتكلمين أربعة» واعتبر المصنف حصول الجوهر في الحيز كوئًا خامساء رغم أن ذلك هو تعريف الكون. 
(1) انظر مذهب المتكلمين في حصول الجوهر في الحيز وما يثيره ذلك من إشكال. الأربعين للرازى (21222/1)» والمحصل 
له أيضًا وتلخيصه للطوسى ص (05)» والتسديد للسغناقي ق12/ب. 


(2) سبق تعريف الحركة والسكون ق 5/أ - ص ( ). 


ق12/ب 


ق13/) 


والسكون إن كان عبارة عن حصول الجوهر في حيز واحد أكثر من زمان واحد فوجودىء وإن 
كان عبارة عن اللا انتقال فعدمى. 

رابعها: الاجتماع؛ وهو: حصول جوهرين في حيزين علي وجه لا يمكن أن يتخللها 
ثالث» وخامسها: الافتراق» وهو: حصولها في حيزين علي وجه يمكن أن يتخللها ثالث/©. 
وكلاهما وجودى. 

والنوع الثانى من الأعراض: وهو مالا يتصف به غير ذى الروح. يرتقى إلى نيف 
وثلاثين2؛ والزائد عليها متعلق ببعضها لا يعدوهاء وهو ثلاثة أقسام: الاعتقادات» والإدراكات» 
والمتقابلات الغير الإدراكات والاعتقادات. 

أما الاعتقادات: فهي أمور يجدها الحى من نفسه بها تصل نفسه إلى أشياء تدرك 
التفرقة بينها وبين غيرها بالضرورة/")ء وهي خمسة: الشكء والظنء والوهم» والجهلء والعلم؛ لأن 
الاعتقاد لا يخلو إما أن يكون جازمًا أو متردداء فالتردد إن كان طرفاه علي السوية فهو 
الشك7؛ وإن كانا متفاوتين فالراجح هو الظن7). والمرجوح هو الوهم7"). وإن كان جازمًا فإما أن 
يكون مطابقًا أو لاء الثانى الجهل!!)؛ والأول العلم2). ثم العلم أربعة أنواع؛ لأنه لا يخلو إما أن 
يكون عن سبب أو لاء فعلي الأول إن كان السبب نفس تصور طرفي الموضوع والمحمول!ة) 


(3) أورد صاحب التسديد ق16/أ ثلاثشة تعريفات للاجتماع والافتراق» وما ذكره المصنف في المحصل ص (96)» 
وانظر :التعريفات ص (42). 

4 ذكر هذا الصابونى في البداية ص (36).ووالذيّف: الزائد على العقد من واحد إلى ثلاثة» وما كان من أربعة إلى تسعة 
فهو بضع. ولا يُستعمل النيّف إلى بعد العقد. انظر: المعجم الوسيط(1002/2) مادو (ن ووف). 

(5) هذا التعريف للاعتقادات في المحصل للرازى ص (99). 

(6) انظر في تعريف الشك: تلخيص الأدلة للصفار ق 88/ ب» والمحصل للرازى ص (099)» والصحائف للسمرقندى ص 
(145)» والتعريفات ص (145) للجرجانى » والمعجم الوسيط (510/1) مادة(ش ك ك). 

(7) انظر في تعريف الظن: تلخيص الأدلة ق90/أ» والمحصل ص 999).: والصحائف ص (173)» والتعريفات ص (165)» 
والمعجم الوسيط (599/2) مادة (ظ ن ن). 

(8) انظر فى تعريف الوهم: الحدود والرسوم للكندى ص (194) ضمن كتاب المصطلح الفلسفي عند العرب؛ والمحمصل ص 
(99)» والصحائف ص (173). 

(1) انظر في تعريف الجهل: المحمصل ص 999)» والصحائف ص (173)» والتعريفات ص (01)»؛ والمعجم الوسيط 
(149/1) مادة (ج ه ل). 

(2) قيل في تعريف العلم عدة تعريفات اعترض عليها أبو المعين النسفى من كبار علماء ما وراء النهرء ورأى أن الصحيح في 
تعريفه أنه: هو الوصف الذى من قام به كان عالمّاء أو: هو صفة ينتهى بها عن الحى الجهلٌ والشك والظن والسهوء أو: 
هو- كما عرفه الماتريدى - صفة ينجلى بها لمن قامت هى به المذكور. انظر: تبصرة الأدلة للنسفى (11-4/1). 

(3) الموضوع - عند المتكلمين والمناطقة -: هو ما يحكم عليه بشيء آخر أنه هو أو ليس هوء مثل الإنسان مخلوق» أو: 
الإنسان ليس بحجر. ويقابله المحمول» وهو: ما يحكم به على شىء آخر أنه هو أو ليس هوء مثل 'مخلوق" و'حجر" فى 
المثالين السابقين. انظر: المبين للآمدى ص(322).» والمعجم الوسيط(206/1) و(1082/2) مادتى (ح م ل) و(وض ع). 


فهو العلم البديهي» وان كان السبب/هو الإحساس فهو العلم الضرورىء وان كان هو الاستدلال 
فهو العلم النظرى7). وعلي الثانى فهو اعتقاد المقلد(©. 
وقيل: الاعتقادات ستة» هذه الخمسة والعقل» وهو عند الفقهاء: عبارة عن نور يَضِيء 
به طريق يُبّتدأ به من حيث ينتهي إليه درك الحواسء فيتبدى المطلوب للقلب فيدركه القلب 
بتأمله بتوفيق الله تعالى2). والمشهور عند المتكلمين: أن العقل الذي هو مناط التكليف هو العلم 
بوجوب الواجبات واستحالة المستحيلات وهو مذهب الأشعرى/) ؛ لأن العقل لو لم يكن نوعًا 
من العلم يصح انفكاك أحدهما عن الآخرء وذلك محال ؛ لاستحالة أن يوجد عاقل7) غير عالم 
بشيءء أو يوجد عالم بالأشياء غير عاقل إياها. 
ولما ثبت أنه نوع من العلم» فأي نوع هو من أنواع العلم ؟ فالحق أنه عبارة عن علم 
بالأمور الكلية بديهي؛ إذ لا يجوز أن يكون هو العلم بالمحسوسات؛ لحصوله في البهائم والمجانين» 
ولا أن يكون من العلوم النظرية؛ لأنها مشروطة بالعقل فلو كان العقل عبارة عنها لزوم اشتراط 
الشيء لنفسه» وهو محال. 
قلت: ولمن يتعصب للفقهاء أن يقول: قد ينفك العقل عن العلم كما في حق النائم؛ أو 
اليقظان الذي لا يستحضر شيئًا من وجوب الواجبات واستحالة المستحيلات»: فظهر أن العقل 
غريزة/يلزمها هذه العلوم الكلية البديهة» لا أنها نوع من العلم. وعليه المحققون من 
المتكلمين!!). حتى قال بعضهم: هو قوة طبيعية يُتوصل بها إلى إدراك العلوم» وقال بعضهم: 
هو غريزة يتوصل بها إلى المعرفة2. 


(4) العلم ينقسم إلى قسمين: قديم» وحادث. فالعلم القديم: هو العلم القائم بذاته تعالى» ولا يشبه بالعلوم المحدتة للعباد. والعلم 
المحدث ينقسم إلى ثلاثة أقسام: بديهى» وهو: مالا يحتاج إلى تقديم مقدمة كعلم الإنسان بوجود نفسه. وضرورىء وهو: مالا 
يحتاج إلى تقديم مقدمة ويحصل بالحواس الخمسة. واستدلالى» وهو: ما يحتاج إلى تقديم مقدمة كالعلم بثبوت الصانع. انظر: 
تبصرة الأدلة (4/1)» والمحصل ص 999)» والصحائف ص (173)» والتعريفات ص (177). 

(5) التقليد: هو اتباع الغير فيما يقول أو يفعل من غير حجة أو دليل. انظر: المحصل ص 999)؛ والصحائف ص (173)» 
والتعريفات ص (72)» والمعجم الوسيط (783/2) مادة (ق ل د). 

(6) انظر: أصول الفقه للسرخسى (346:347/1) تحقيق أبى الوفا الأفغانى» دار الكتب العلمية بيروت الطبعة الأولى 
(1414ه - 1993م): والمحصل ص (104). 

7) انظر: إحياء علوم الدين للغزالى (79/1)؛ دار القلم بيروت الطبعة الأولى بدون تاريخ» والمحصل للرازى وتلخيصه 
للطوسى ص (104). والمواقف للإيجى ص (146).؛ وتشنيف المسامع للزركشى (564:565/4). 

8) في الأصل: "عامل"؛ والمثبت هو الصواب. 

(1) انظر: المحصل وتلخيصه ص (104).» والمواقف ص (146). 

(2) هو الحارث المحاسبى كما ذكر ذلك الغزالى والطوسى. انظر: إحياء علوم الدين (79/1)» وتلخيص المحصل ص 
(104). 


ق13/ 


ق14/) 


وأما الإدراكات: فهي أمور يحصل عندها العلم بالشىءء وبهذا ظهر أن الإدراك غير 
العلم ؛ لأنا نبصر شيئًا ثم نغيب عنه؛ فندرك تفرقة بديهية بين الحالتين مع حصول العلم 
فيهما!"). وهو قسمان: 

قسم يتعلق بما يوجد في النفس المدركة لا تدركه غيرهاء ويسمى وجدانًا وما يدرك به 
وجدانيّاء وهو ستة: الألم» واللذة» والجوع؛ والعطشء والشبّعء والرّيّ. وأما الفرح والحزن 
والانقباض والانبساط فأمور تتولد منها ليست بالوجدانيات ؛ لإدراك غير تلك النفس أيضًا إياها. 

وقسم يتعلق بأمور خارجة عن النفس المدركة» وأنواع هذا الإدراك خمسة: الإبصارء 
والسمع؛ والذوق؛ والشمء واللمس. 

أما الإبصار: فعبارة عن قوة مدركة يتحقق بها صاحبها الشيء بالبصر كما هوء ولا 
ندعى أنه عبارة عن اتصال شعاع العين بالمرئى كما هو وإلا لوجب تشوّش الإبصار عند 


هبوب الرياح» ونحن براء من مذهب أصحاب الانطباع من الفلاسفة77), فعندهم هو عبارة 


عن حصول صورة/مساوية لصورة المرئي في الرطوبة الجليدية/!). وهذا باطل جداء والا لما 
أبصرنا العظيم ؛ لامتناع انطباع العظيم في الصغير ؛ لعدم المساواة» ومن جعله عبارة عن 
حصول صورة صغيرة في الحدقة بمقابلة المرئى2» فلا يَرِدُ عليه هذا ولكن فيه فساد آخر ؛ لأن 
الله تعالى مرئى بالأبصار منزه عن المقابلة والصورة والانطباع/©. 

واختلفوا في الإدراك بالبصرء أهو الإبصار بعينه أم معنى زائد عليه ؟ فعند المعتزلة هو 
هوء فجوزوا لتمسكهم بقوله تعالى: ( لا تدركه الأبصار » ) وعندنا: هو معنى آخر زائد علي 
الإبصارء وهو العلم بكيفيات المرئي عند تحققه بالبصر7)ء فبطل تمسكهم به. 


(3) انظر الفرق بين الإدراك والعلم في: المحصل للرازى ص (110)» وغاية المرام للأمدى ص (127): والصحائف 
للسمرقندى ص (1656166).» والمواقف للإيجى ص (143). 

(4) القائلون بذلك هم الحكماء المتقدمون. انظر: الصحائف للسمرقندى ص (1736175)» وتلخيص المحصل للطوسى ص 
(110). 

(5) هم أرسطو وأصحابه. انظر تلخيص المحصل ص (111). 

(1) الرطوبة الجلدية: هي رطوبة وسطية من رطوبات العين سميت بها لجمودها وصفائها. كشاف اصطلاحات العلوم 
للتهانوى (1/ 866). 

(2 وهو الأقرب إلى حقائق العلم الحديث. 

(3) الحديث هنا عن الدنياء والله تعالى يرى في الآخرة كما أخبر سبحانه» وسيأتى الحديث عن رؤية الله تعالى ق 122/أ - ق 
6 - ص ( ). 

4 جزء من الآية رقم (103) من سورة الأنعام» وانظر رأى المعتزلة في: المغنى في أبواب التوحيد والعدل للقاضى عبد 
الجبار الأسد آبادى (144/4 - 146) مراجعة د: إبراهيم مدكورء الدار المصرية للتأليف والترجمة بدون تاريخ» وشرح 


ق14/ب 


وأما السمع: فقوة مدركة يتحقق بها صاحبها الشىء من طريق مخصوص. فلا يشترط 
فيه وصول الهواء الحامل للصوت للصّمَاخ؟) عند بعض أهل السنة()» ويشترط ذلك عند 
البعض وهو مذهب الفلاسفة7)» ووافقهم النظام من المعتزلة") 
في ذلك!!)» فعلي مذهبهم: لا يجوز أن يُسمع كلام الله تعالى» وعلي المذهب الأول: يجوز ؛ لأنه 
عبارة عن حدوث الإدراك من طريق السمعء يخلق الله تعالى ذلك في المذرك؛ ولا حاجة حينئذ إلى 
وصول ذلك الهواء إلى الصماخ0©. 
وأما الذوق: فقوة مدركة يتكشف بها الطعوم التسعة/ لصاحبهاء وقد مر بيان الطعوه0©. 
وأما الشم: فقوة يدرك بها صاحبها طَيِّب الروائح وتَتِتهًا): واختلفوا في سبب الإدراك 
بها: فقال قوم: إن الهواء الذي بين الثنَامٌ والمشموم يتكيف بتلك الكيفية فيصل إلى الحَيْشُوم (0. 
وقال آخرون: إن السبب انفصال أجزاء لطيفة من المشموم تختلط بالهواء فتصل إلى الخَيِشُوم 
ولكل وجها6). 


الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار تعليق أحمد بن الحسين ص (235-233) تحقيق د: عبد الكريم عثمان؛ مكتبة وهبة 
الطبعة الثالثة 1996م. وانظر في ردهم على مخالفيهم أن المراد بالآية لا تحيط به الأبصار: المغنى (1476»148/4)؛ وشرح 
الأصول الخمسة ص (239:240). 

(5) انظر: التوحيد للماتريدى ص (88)؛ وأصول الدين للبزدوى ص (87»88)» والتبصرة للنسفى (441-337/1)» وإن كان 
بعض الماتريدية يرون أن الإدراك بالبصر هو الإبصار كما ذكر البزدوى. 

(6) الصماخ: قناة الأذن الخارجية التي تفضى إلى طبلتهاء وقيل: هو الأذن نفسها. والجمع: أصّمخة وصُمُخ. انظر: مختار 
الصحاح لأبى بكر الرازى ص (369).» والمصباح المنير للفيومى ص (132)» والمعجم الوسيط (1/ 522) مادة(ص م خ). 

7) انظر: التسديد للسغناقي ق 8/ب. وهو رأى الأشعرية انظر: المحصل للرازي ص (111) والمواقف للإيجى ص (136). 
(8) انظر: المحصل للرازى ص (111)» والصحائف للسمرقندى ص (177). 

(9) هو أبو إسحاق إبراهيم بن سيار النظام» وهو ابن أخت أبى الهذيل العلاف ومنه أخذ الاعتزال» وهو شيخ الجاحظ 
ومعدود من أذكياء المعتزلة وذوى النباهة فيهم. تبحر في علوم الفلسفة وانفرد بآراء خاصة تابعته فيها فرقة من المعتزلة 
سميت "النظامية" نسبة إليه. وقد ألفت كتب خاصة للرد على النظام وفيها تكفير له وتضليل. توفى سنة (231ه). انظر: 
الفرق بين الفرق للبغدادى ص (165-147). والأنساب للسمعانى (506/5)» وفرق وطبقات المعتزلة لابن المرتضى ص 
(62-59)» والأعلام للزركلى (43/1). 

(1) انظر: مقالات الإسلاميين لأبى الحسن الأشعرى (111/2) تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميدء المكتبة العصرية 
بيروت (1416ه - 1999م)؛ والمحصل للرازى ص (111)؛ والصحائف للسمرقندى ص (177). 

2 لا يجوز تشبيه كلام الله تعالى بكلام المخلوق» وسيأتى الحديث عن كلام الله تعالى ق 109/أ-ق120/ب - ص( ). 
(© انظر: ق 11/ب -ص (2 ). 

(4 هذا التعريف في التسديد ق 8/بء» 9/أ. 

(5) ذكر هذا الآمدى في المبين ص (359). 

(6) انظر: المحصل للرازى وتلخيصه للطوسى ص (112).؛ والصحائف للسمرقندى ص (180). 


ق15/) 


وأما اللمس: فعبارة عن مماسة الآلة المخصوصة جسماء فيحدث لصاحبها علم بكيفياته 
المختصة بها().؛ وتلك الكيفيات عشر كما مر ذكرها. 

وأما المتقابلات التي هي غير الإدراكات والاعتقادات: 

فمنها: الحياة والموتء واختلفوا فى تفسير الحياة: والجمهور على أنها: صفة لأجلها 
يصح على الذات أن تعلم وتقدر7). وقيل: هي عبارة عن اعتدال المزاج وهو قوة التغذية!12). 
وقيل: عبارة عن قوة الحس والحركة(!!!). 


وطعن أبو علي ابن سينا من متأخري الفلاسفة في الأخيرين بأن العضو المفلوج!!) حي 
بالاتفاق» ومع هذا ليس له قوة التغذية ولا قوة الحس والحركة» والنبات لا حياة له مع أن القوة 
الغاذنية حاصلة ل204؛ فالتعريف الأول أولى ؛ إذ لا ينتقض بالعضو المفلوج ؛ لعدم استلزام 
صحة الحس والحركة وجودهماء ولا بالنبات ؛ لانتفاء صحتهما عنه. 

والموت عند أهل السنة والجماعة: صفة لأجلها لا يقبل المحل الحس7(©/والقدرة» فهي 
صفة وجودية7)., والحجة عليه( قوله تعالى: ( الذي خلق الموت والحياة » 9) وزعمت 
الفلاسفة أنه عدميء فعندهم هو عبارة عن عدم الحياة عما من شأنه أن يكون حيًا 7 


(7) هذا التعريف في التسديد للسغناقي ق 8/ب» 9/أ. 

©8) انظر: ق 11/ب» 12/] - ص ( ). 

(9) هذا التعريف ذكره الرازى في المحصل ص (98)»؛ ونص على أنه رأى الجمهورء كما هو في التعريفات للجرجانى ص 
(105). 

(10) هذا التعريف في أصول الدين للبغدادى ص (43)» والمحصل للرازي ص (98).؛ والمواقف للإيجى ص (139). 

(11) هذا التعريف في المحصل ص (08).؛ وذكر الطوسي تعقيبًا على ذكر التعريفين الأخيرين للحياة أنه لم يقل أحد بهماء 
بل قالوا: إن الأول شرط في حصول الحياة للحيوان المركب من الأخلاط أو من الأركان» والثانى معلول للحياة. 

( فُلِج الرََجُْلُ فهو مفلوج: إذا أصابه الفالج والفالج: شلل يصيب أحد شِقَّي الجسم طولًا. انظر: المصباح المنير للفيومى ص 
(183)» والمعجم الوسيط (752/2) مادة (ف ل ج). 

(2) هذا الطعن أورده ابن سينا في كتابه " القانون" كما ذكر ذلك الرازى في المحصل ص (08)» وهو أيضًا في المواقف 
للإيجى (139). 

(3) في الأصل: " الحسى"» والمثبت هو الصواب. 

(4 وهو ما ذكره الجرجانى في التعريفات ص (264). وقد أخطأ الطوسى حيث نسب القول بأن الموت وجودى لأبى على 
الجبائى وحده. انظر: تلخيص المحصل ص (09). 

(5) أي: على أن الموت وجودى. 

(6) جزء من الآية رقم (2) من سورة الملك. 

() ذكر البغدادى في أصول الدين ص (43) أن هذا التعريف للموت هو قول بعض الفلاسفة» وأورده الرازنى في المحصل 
ص (99) دون نسبته لأحدء وهو تعريف الإيجى في المواقف ص (140). 


ق15/ب 


وذكر الإمام الرازى جوابًا عن التمسك بالآية بأن الخلق هو التقديرء ولا يجب كون 
المقدّر وجوديًا. قلت: لا نسلم أن المراد بالخلق هنا التقديرء فلم لا يجوز أن يراد به التكوين") 
؟ ولئن سلمنا فقوله: " لا يجب كون المقدر وجوديًا " ممنوع ؛ لأن العدمى عبارة عن نسبة 
مفهوم إلى العدم بأن يقال: هو عدم كذاء والعدم نفي محض لا يصح الحكم عليه بأنه مقدرء 
والموت لما كان مقدرًا وجب أن يكون وجوديًا. أو نقول: العدميات لا يصح أن تكون داخلة 
تحت القدرة» وتقدير أمر ما لا يتصور بدون القدرة عليه؛ فالموت لما كان مقدرًا وجب أن يكون 
وجوديًا. 

ومنها: القدرة والعجزء لا خلاف أن القدرة وصف وجوديء لكن النزاع في تفسيرها في 
حقناء فعند المعتزلة: هي قوة يتمكن بها صاحبها من الفعل والامتناع عن اختيار كامل19), 
وعندناة عن اخثيان قاصر عند سلامّة الأعضاء!!» وقولنا::" عند سلامة الأعضاء " تحفيق 
لمعنى الاختيار؛ إذ الاختيار لا يوجد إلا عندهاء ولهذا لا تمتاز حركة المختار عن حركة 
المرتعش/ إلا بوصف سلامة العضو وآفته. 

ويظهر بطلان قول المعتزلة بأن يقال لهم: لا يخلو إما أن يثبت هذا الاختيار عند 
استواء دواعي الفعل ودواعي الامتناع» أو عند رجحان إحداهما علي الأخرى. والأول باطل ؛ 
لأن الفعل يمتنع عندكم عند استواء الداعيتين ؛ إذ سبق القدرة علي الفعل شرط عندكه2, 
واستواؤها يقتضي صدور الفعل والترك معًا في زمان واحدء وهو محالء ولما امتنع الفعل عند 
استواء الداعيتين لم يثبت المُكُنة والقدرة. والثاني أيضًا باطل ؛ لوجوب الراجح وامتناع المرجوح 
عند حصول رجحان إحدى الداعيتين» فلما وجب الراجح وامتنع المرجوح لم يثبت المكنة والقدرة 
لا علي الفعل ولا علي الترك ؛ لأن كل واحد من الفعل والترك واجب الوقوع إن كان داعيه 
راجحّاء وممتنع الوقوع إن كان مرجوحًا. 

ولا شىء من الواجب والممتنع بمقدور؛ لأن القادر هو الذي إن شاء فعل وان شاء ترك؛ 
وكان كل واحد من الواجب والممتنع منافيًا للقدرة ؛ فالقول بالاختيار ينفي القدرة والاختيار 
عندكم» وهو محالء وعندنا: لم يسبق القُدرةٌ الفعل2. لا يرد علينا هذا الإلزام فلا يضرنا القول 
بالاختيارء إلا أن هذا الاختيار يجب أن يكون قاصرًا؛ لأنه/ لو كان كاملا - كما هو مذهب 


(8) جواب الرازى في المحصل ص (099).؛ وانظر: المواقف للإيجى ص (140). 

(9) سيأتى الحديث عن التكوين في فصل صدق الكلام فى التكوين والمكون ق 131/أ-133/!أ - ص( ). 

(10) انظر قول المعتزلة في القدرة في: مقالات الأشعرى (305-298/1)» والمغنى للقاضى عبد الجبار (59-3/8)؛ وشرح 
الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار أيضًا ص (344-232). 

(1) انظر: شرح الفقه الأكبر لملا على القاري ص (124). دار النفائس الطبعة الأولي (1417 - 1997). 

(2) انظر: المقالات للأشعرى (300/1).؛ وشرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص (390»: 391). 

(3) سيأتى بيان ذلك في فصل صدق الكلام فى أن الاستطاعة مع الفعل ق144/ب-150/ب-ص ( ). 


ق16/) 


ق16/ب 


المعتزلة - لأدى إلى تعطيل الصانع في الفعل الاختياري. ولو قلنا بانتفاء الاختيار أصلًا - كما 
[ هو]") مذهب الجبرية! - لأدى إلى إنكار المحسوس ومكابرة العقل» وكلاهما باطل» فوجب 
القول بنوع من الاختيار. 

فإن قلت: هذا النوع من الاختيار لا يخلو 

أما أن يكون تمام علة الفعل» أو جزء العلة» أو شرط العلة. فعلى الأول لزم القول 
بكمال الاختيار» وهو مذهب القدرية) [و] على//) الثاني والثالث لزم القصور والنقصان في 
اختيار الفاعل المختارء وهو باطل. 

قلت: الترديد غير حاصر ؛ إذ من الجائز أن لا يكون لهذا الاختيار مدخل فى العلية 
أصلاء لا من حيث الشرطية ولا من حيث الجزئية والكلية» فلم لا يجوز أن السنة الإلهية جرت 
بانضمام أفعالنا الصادرة منا إلى هذا الاختيارء كما أن سنته تعالى جرت بإبراز ضوء النهار 
بقرص الشمس مع جواز التخلف والانفكاك في القبيلين!!) ؟!. 

وأما العجز: فهو عدم القدرة عما من شأنه أن يكون قادرّاء وهو مذهب الفلاسفة. وعند 
المتكلمين هو صفة ثبوتية2) ؛ لجواز أن يدخل تحت خلق الله وقدرته. 

ومنها: الإرادة والكراهة» قيل: الإرادة في حقنا: عبارة عن علم الحي أو ظنه أو اعتقاده 
بأن له في المراد مصلحة ومنفعة./ والكراهة: عبارة عن علمه أو ظنه أو اعتقاده بأن له في 
المكروه مفسدة ومضرة. وفيه نظر؛ لأن الإنسان قد يجد من نفسه ميلا إلى الفعل مرتبًا على هذا 
العلم أو الظن أو الاعتقاد» ومن ضرورة ترتب الشيء على الشيء تغايرهما/. وقيل: إرادة 


4 زيادة يقتضيها السياق. 

(5) سيأتى الحديث عن الجبرية في خاتمة الكتاب المخصصة للفرق والطوائف ق 339/ب-342/أ-ص ( ). 

(6) سيأتى الحديث عنهم في خاتمة الكتاب ق 342/أ -350/ب - ص (- ). 

(7) في الأصل: "على" بدون الواو. 

(1) سيأتى الحديث عن العلية في فصل صدق الكلام فى أنه هل يجوز أن يعلل أفعال الله تعالى بعلة أم لا ؟ ق153/ب- 
6 - ص ( ). 

(2) انظر: المواقف للإيجى ص (154)» وفي المحصل للرازى ص (107): أن أكثر المتكلمين على أن العجز صفة عدمية 
وعند البعض صفة وجودية. 

(3) هذا التعريف للإرادة والكراهة والاعتراض عليه في المحصلء وذكر الجرجانى أن هذا التعريف للإرادة هو تعريفها في اللغة 
أما عند أهل الحكمة فهى صفة توجب للحى حالًا يقع عنه الفعل على وجه دون وجه. أما عند الأشاعرة فالإرادة - كما يقول 
الإيجى -: صفة مخصصة لأحد طرفى المقدور بالوقوع» والميل الذى يقولونه لاننكره لكنه ليس إرادة» ثم ذكر الإيجى أن كون 
الإرادة مشروطة باعتقاد النفع أو ميل يتبعه هو مذهب المعتزلة. انظر: المحصل للرازني ص (107).؛ والمواقف للإيجى ص 
(148» 149)» والتعريفات للجرجانى ص (26). 


ق17/ 


الشيء كراهة ضده/). وفيه نظر؛ لأن الإنسان قد يجد من نفسه إرادة شىء حال غفلته عن 
ضده(ة, 

قلت: والأحسن أن يقال: الإرادة: إقبال الحي على أمر ظنًا منه أو علمًا منه أو اعتقادًا 
منه بأن له أو لغيره فيه منفعة» والكراهة: عبارة عن إعراضه عن أمر ظنًا منه أو علمًا منه أو 
اعتقادًا منه بأن له أو لغيره فيه مضرة. فهما أمران وجوديان. 

وأما الشهوة والعزم: فملحقان بالإرادة» فالعزم: عبارة عن إرادة جازمة بعد التردد فيه), 
والشهوة: عبارة عن الإقبال علي أمر يستلذه النفس77), بخلاف الإرادة فإنها تتحقق مع استلذاذ 
النفس ومع تنفرهاء فهي أعم ؛ ألا ترى أن الإنسان قد ينفر طبعه من شرب الدواء ثم يريده ؟(©. 

ومنها: المحبة والبغضء فالمحبة: عبارة عن تضاعف الإرادة وغلبتها!!). والبغض: 
عبارة عن تضاعف الكراهة وغلبتها. فهما وجوديان» إلا أن محبة الله تعالى للعبد: عبارة عن 
توفيقه للطاعة فى الدنيا وإثابته/في العقبىء ومحبة العبد لله تعالى: إرادة طاعته 
واجتناب معصيته2» وقيل: محبة العبد لله تعالى: عبارة عن استغراق جميع أوقاته بفكره عند 
استيلاء شوقه إليه حتى لا يشغله شىء عن ذكره!©. 

ومنها: الرضا والسخطء فالرّضاء!) عن الغير - في حقنا-: عبارة عن إرادة إعزازه 
وتكريمه. والسخط: عن إرادة إهانته وايذائه» ومن الله تعالى: عن إرادة إنعام مخصوص علي 
المرضيّ عنه؛ وارادة معاقبة وتعذيب للمسخوط. فهما قريبان من المحبة والبغض. 

ومنها: القبول والإباء» فالقبول نوع من الإرادة» والإباء نوع من الكراهة. وعندي أنهما 
في المرتبة من مبادئ مراتب الرضا والسخط. 

ومنها: الكلام والخرسء فالكلام: معنى معقول قائم بالنفس يُعبَّر عنه في كل لغة بلفظة 
أخرىء ولا يشترط في تحققه اللفظ والصوت7., وإنما الصوت والحرف وما يقوم مقامهما شرط 


4 انظر:أصول الدين للبغدادى ص (44)»: والمحصل للرازى ص (108).» والمواقف للإيجى ص (149). 

(5) انظر: المحصل ص (108).» والمواقف ص (149:150). 

(6) انظر: المحصل ص(108).؛ وفى المواقف ص (157) أن هذا التعريف يصح على تفسير الإرادة بالميل» وفي التعريفات 
ص (172) أن هذا التعريف للعزم في اللغة. 

(7) انظر: المحصل ص (107)» وفي التعريفات ص (146): أن الشهوة حركة للنفس طلبًا للملائم. 

8) انظر: المحصل ص (1072»108). 

(1) انظر: المواقف ص (157).» وذكر أن هذا التعريف إنما يصح إذا لم نفسر الإرادة بالصفة المخصصة بل بالميل. 

(2) انظر: المواقف للإيجى ص (157). 

(3) هذا تعريف الصوفية للمحبة انظر: 

4 الرضاء: من مصادر الفعل '"رضى» ف 'رضى" مصدره: رضاء ورضاءء ورضوانء ومَرُضاة. انظر: المعجم الوسيط 
(364/1) مادة (ر ض و). 


ق17/ب 


ق18//) 


لفهم السامع ذلك المعنى فيما بينناء حتى لو فرضنا أن إنسانًا عاش مائة سنة وقواه وأعضاؤه 
سليمة» ولم يتفق له أن يعبر عن معنى شىء» فهو متكلم ناطق لا يصح أن يقال: إنه أخرس» 
وانما الخرس لعروض آفة علي الآلة المعبرة» ولا واسطة بين الكلام والخرس. وأما كلام الله 
تعالى فسيأتي بيانه إن شاء الله تعالي). 

فهذه إشارة إلى أقسام الأعراض/علي سبيل الإيجاز» وما وراءها من الصفات البشرية: 
كالحلم» والغضب. والعفوء والمطالبة» والصبرء والعجلة» والحرصء والقناعة» والخوفء والرجاء» 
والكبرء والتواضعء والرحمة» والقسوة» واللطف. والقهرء وغيرها - ملحق ببعض ما ذكرنا متعلق 
به مدرك ذلك بالتأمل بتوفيق الله تعالى. 

واذ قد عرفت انقسام العالم إلى الجواهر والأجسام والأعراضء وقد أقمنا البرهان على 
حدوث الجواهر والأجسام؛ فقد سَهَلَ عليك معرفة حدوث الأعراض ؛ إذ الأعراض لا تسبق 
الأجسام فاستلزم حدوثها حدوثها!') بديهية وضرورة؛ ثم لو خطر ببالك أن تعريف بعض 
الأعراض والصفات التى سبق ذكرها لا يصدق على صفات الله فمورد التقسيم وهو العالم يلقنك 
الجواب!"). والله أعلم بالصواب. 


(5) هذا تعريف الماتريدية للكلام وهو نفس تعريف الأشعرية» وسيأتى ذلك في الحديث عن كونه تعالى متكلمًا 
ق 1/109 - ص( ). 

6ق 1120-1109 -ص ( ). 

(1) أي: استلزم حدوث الأجسام حدوث الأعراض. 

2( أي: أننا نتحدث عن العالم وليس عن الله تعالى. 


صدق الكلام في وجوب المعرفة بوجود صانع العالم 


لما ثبت حدوث العالم بأجسامه وأعراضه. فحقيقته كانت قابلة للوجود والعدم على السواءء 
فرجحان وجوده مفتقر إلى مؤثر يوجدهء وهو واجب الوجود سبحانه!!)؛ لأن ذلك المؤثر إن كان 
جائز الوجود احتاج إلى مؤثر آخر إلى أن ينتهى إلى واجب الوجودء وإلا لدار أو تسلسلء وكلاهما 
باطل. 

أما / بطلان الدور: فلأن الشىء إذا كان مفتقراً إلى غيرهء كان ذلك) متقدماً في الوجود 
علي الآخرء ولزم أن يكون كل منهما متقدماً علي المتقدم علي نفسه27» فلزم أن الشىء متقدم علي 
نفسه فى الوجود. وهو محال . 

وأما بطلان التسلسل: فلأن مجموع تلك الأمور الغير متناهية مفتقر فى الوجود إلى كل 
واحد منهاء وكل واحد منها ممكنء والمفتقر إلى الممكن ممكنء فالمجموع ممكن» وكل ممكن فله 
مؤثر يرجحه كما سبق2. فلابد لذلك المجموع من مؤثرء وذلك المؤثر لا يخلو: إما أن يكون نفس 
ذلك المجموع, أو أمراً داخلاً فيه» أو أمراً خارجاً عنه: 

لا سبيل إلى الأول؛ لأن ذلك المجموع لو كان مؤثراً لزم تقدم الشىء علي نفسه» وهو 
محال . ولا إلى الثانى؛ لأن ذلك الأمر الذى هو داخل فى المجموع لا يخلو: إما أن يكون هو 
الهيئة الحاصلة من الشىء متأخرة عن ذلك الشىءء والمؤثر فى الشىء متقدم علي ذلك الشىء»ء 
فيلزم تقدم الشىء علي نفسه» وهو محال . والثانى لا يجوزء لأن كل واحد من / أحاد ذلك 
المجموع؛ لو كان مؤثراً فى المجموع لزم أن يكون مؤثراً في نفسه ومتقدماً علي نفسه؛ وهو محال . 
فتعين الثالث» وهو: أن يكون المؤثر في ذلك المجموع أمراً خارجاً عنه . والخارج عن جميع 
الممكنات يستحيل أن يكون ممكن الوجودء فوجب أن يكون واجب الوجود؛ لتنتهي الممكنات بأسرها 
إليهء وهو المطلوب . فحصل العلم بوجود صانع العالم سبحانه وتعالى! . 

حجة أخرى مبنية علي تقسيم الموجودات: وهي أن الموجودات لا تخلو: إما أن يكون 
مجموعها واجب الوجودء أو ممكن الوجودء أو يكون البعض واجباً والبعض ممكناً . لا سبيل إلى 
الأول؛ لامتناع واجبى الوجود؛ إذ تصور وجودهما يؤدى إلى كونها ممكنى الوجود - كما برهنا 


(1) سبق ذكر أنه لا يصح تسمية الله تعالى واجب الوجود ص (- ) هامش ( ). 

(2) أي:ذلك الغير . 

(3) أي: متقدماً على المتقدم عليه . 

(4)ق 4 - ص( ). 

(5) هذا الدليل في وجوب المعرفة بوجود صانع العالم في المحصل للرازى ص (149» 150)»؛ وهومختصر في البداية من 
الكفاية للصابونى ص (37) ٠‏ 


ق18/ب 


ق19/) 


عليه في الصدق الثالث!!) - وكون الشىء واجباً ممكناً محال. ولا إلى الثانى؛ إذ لو كان مجموعهما 
ممكناً لاحتاج إلى مؤثرء وذلك المؤثر إن كان نفس ذلك المجموع لزم تقدم الشىء علي نفسه كما 
تقدم» وإن كان أمراً داخلاً فيه استحال أيضاً كما مرء وإن كان أمراً خارجاً عنه وجب أن يكون 
واجب الوجود» وهو المطلوب. 

فتعين الثالث وهو أن يكون البعض واجبا والبعض ممكنا؛ وامتنع أن يكون ذلك البعض 
الواجب متعددا؛ لاستحالة واجبي الوجود؛ فثبت أن للعالم مؤثرَا صانعًا واحداً) هو واجب / 
الوجودء وهو الحق سبحانه وتعالى . 

وثبت بما ذكرنا أنه لا حاجة للمكلف فى معرفة الله تعالى إلى المعلم» حتى يجب على من 
ولد فى شاهق الجبل ثم بقى وحيداء ورباه الله تعالى إلى أن بلغ فى اعتدال العقل» وأمهله لدرك 
العواقب - أن يعرف الله تعالى» ولا يعذر فى ترك الاستدلال» وعليه الجمهور من أهل الإسلاه(2, 
لأن تغير العالم دل على أن يكون له مؤثرء سواء كان هناك معلم أو لا . وعند الملاحدة) وبعض 
الأشعرية!”) يتوقف وجوب معرفته تعالى على السمع7؛ وانما دعاهم إلى ذلك شبهتان7): 

إحداهما: أنا نرى اختلاف العقلاء فى الحجج العقلية مستمر لا يزال» فلو كان العقل كافيًا 
غير محتاج إلى المعلم لما كان كذلك . 

والجواب عنها: أن كل من أتى بالنظر الصحيح فى الاستدلال تتفق الكلمة ويرتفع النزاع 
والاختلاف؛ فالاختلاف إنما نشأ من قصور فكر البعض؛ لتفاوت العقول أو لغفلة عن نظر مع 
تساوى العقول» حتى لو احتاط فى الفكر لما وقع ذلك . فكان العقل كافيا غير محتاج إلى المعلم. 

والثانية: أنا نرى أن الإنسان وحدة لا يهتدى إلى تحصيل أضعف العلوم بلا أستاذ يهديه/ 
إليه ويدله عليه. فما ظنك برأس العلوم وأقواهاء وهو معرفة الله تعالى ؟! فدل هذا على أن العقل 


(1)ق 6/ب عخص ( ). 

(2) قي الأصل: " واحد ". والمثبت هوالصواب . 

(3) انظر: المحصل ص (43)؛ وهذا في معرفة الله تعالى وإثبات أن للعالم صانعاء أما في وجوب الإيمان به تعالى وهل 
يجب ذلك بالعقل أم بالسمع ففيه خلاف بين الماتريدية والمعتزلة والأشاعرة» كما سيتضح في الصدق التالى . 

(4) سيأتى التعريف بالملاحدة في خاتمة الكتاب المخصصة للفرق والطوائف ق 318/! - 319/ب - 
ضر( )2 

(5) سيأتى الحديث عن الأشاعرة ق 357/] - 364/أ - ص ( 2 ). 

(6) انظر: المحصل للرازى ص (43).؛ وفي المواقف ص (26) نسب الإيجى ذلك للملاحدة فقط . 

(7) ذكر الرازى والإيجى هاتين الشبهتين وجاوبا عنهما باختصار بمثل ما سيذكر المصنف . انظر: المحصل ص (43)» 
والمواقف ص (27) . 


ق19/ب 


ق20/ 


والجواب: أن تعسر الاهتداء إلى بعض العلوم على وجه الاستدلال مسلمء أما الامتناع 
والتعذر فممنوع . 

ثم اعتمادنا فى إبطال مذهبهم على أمرين: 

أحدهما: أن حصول العلم بالشىء لو احتاج إلى المعلم لاحتاج ذلك المعلم فى علمه بذلك 
الشىء إلى معلم آخرء إلى أن يتسلسل أو يدورء وكلاهما باطلء أو ينتهى إلى استقلال العقل 
بإرشاد الله تعالى وهو المطلوب . 

والثانى: أنا لو احتجنا إلى معلم فلا شك أنا لانثق بكون ذلك المعلم صادقا فى إخباره؛ إلا 
بعد العلم بأن الله تعالى صدّقه بإظهار المعجزة على يده؛ فلو كان العلم بالله تعالى متوققًا على 
إخباره لزم الدور» وفيه لزوم تقدم الشىء على نفسه - كما مر - وهو باطل7! . 


(1) ضعف الرازى والإيجى هذين الدليلين» واستدلا بغيرهما على أنه لا حاجة في معرفة الله تعالى إلى المعلم . انظر: 
المحصل ص (43). والمواقف ص (26627) . 


صدق الكلام فى وجوب الإيمان بالله تعالى 


ثبت حدوث العالم وقدم الصانع» وجب دوام معرفته تعالى بأنه متصف بصفات الكمال 
منزه عن سمات الحدوث والنقصانء» ووجب دوام الإيمان به تعالى لدوام سببهء وهو حدث العالم . 
ثم العلة الموجبة للإيمان فى/ الحقيقة هى خطاب الله تعالى به كما فى سائر الشرائع؛ إلا أنه عَيْبٌ 
عنا فأقيمت الأسباب مقام الإيجاب تيسيرأء حتى لم يوجد حكم من الأحكام المشروعة إلا وأقيم له 
سبب يضاف هو إليه» وثبت الوجوب خبرًا من غير اختيار للعبد فيه . 
ورأس الأحكام المشروعة هو الإيمان بالله تعالى» فلابد له من سبب يتكرر وجوبه بتكرره: 
وان كان وجوبه مضاقًا إلى إيجاب الله تعالى فى الحقيقة» فجعل حدث العالم سببا لوجوبه . وانما 
قلنا: إنه سبب دائم لوجوب الإيمان؛ إذ لا وجوب إلا على من هو أهله؛ ولا وجود لمن هو أهل 
الوجوب إلا والسبب يلازمه وهو حدث العالم؛ لأن كل من يلزمه الإيمان فهو عالم بنفسه؛ لكونه 
عَلَماً على وجود الله تعالى ووحدانيته» وكان حدثه ملازما له» وهذا السبب لا ينفك عنه فلا ينفك 
عنه الوجوب!!! . 
ثم القائلون بوجوب الإيمان اختلفوا فى أن وجوبه بالسمع أو بالعقل أو بهما2)» فقال 
جمهور أهل السنة والجماعة: العقل آلة يدرك القلب بها حسن الأشياء وقبحهاء كالشمس فى 


(1) انظر في العلة الموجبة للإيمان: أصول السرخسى (102/1)» وأصول الفقه لعلى بن محمد البزدوى ق 77/ب»78/|أ 
مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم (90) أصول فقه قوله . 

(2) اختلف العلماء في وجوب الإيمان بالله تعالى قبل البعثة وبلوغ الدعوة هل يكون بالعقل أم بالسمع ؟ إلى فريقين: الفريق 
الأول: رأى أنه لولم يبعث الله تعالى للناس رسولاً لوجب عليهم معرفة وجوده والإيمان به بعقولهم؛ لوضوح ذلكء أما العبادات 
والشرائع فسبيل معرفتها السمع . وهو قول أبي منصور الماتريدى وعامة علماء سمرقند وبعض مشايخ العراق» وأشار البياضى 
إلى أنه رأى جمهور الماتريدية . وهو مذهب المعتزلة . الفريق الثاني: رأى أنه لا حكم قبل البعثة وبلوغ الدعوة فلا يحرم كفر 
ولا يجب إيمان قبلهاء وإنما يكون ذلك بالسمع . وهو رأى أئمة بخارى ونسبه أبواليسر البزدوى لعامة الماتريدية واختاره ابن 
الهمام وأيّده وهو مذهب جمهور الأشاعرة . 

انظر فى مذهب الماتريدية: أصول الدين للبزدوى ص (207:208)» والتحرير في أصول الفقه لكمال الدين بن الهمام ص 
(224:225)» مكتبة ومطبعة مصطفى البابى الحلبى وأولآده 1351ه» والمسايرة لابن الهمام وشرحه المسامرة للكمال بن أبي 
شريف ص (160-157)» المطبعة الكبرى الأميرية الطبعة الأولى 1317هه واشارات المرام من عبارات الإمام لكمال الدين 
البياضى ص (78279) تحقيق يوسف عبد الرزاق» مكتبة ومطبعة مصطفي البابى الحلبى وأولآده الطبعة الأولي (1368ه - 
9م ). والروضة البهية فيما بين الأشاعرة والماتريدية لأبي عذبة الحسن بن عبد المحسن ص (38-34).؛ دائرة المعارف 
النظامية حيدر آباد الدكن الطبعة الأولى 1322هء ونظم الفرائد وجمع الفوائد فى بيان المسائل التى وقع فيها الاختلاف بين 
الماتريدية والأشعرية من العقائد للشيخ زادة عبد الرحيم بن على تحقيق ودراسة ص (384-376) لجميل إبراهيم السيدء رسالة 
ماجستير بكلية أصول الدين بالقاهرة جامعة الأزهر (1415ه-1994م) . وانظر في مذهب الأشاعرة: المراجع الأربعة- 
>الأخيرة والمحصل للرازى ص (46:47)؛ والمواقف للإيجى ص (32-28) . وانظر في مذهب المعتزلة بالإضافة لبعض 
المراجع السابقة: شرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص (88:89) . 


ق20/ب 


الملكوت الظاهر آلة تدرك العين بها أعيان الأجسام وبعض أعراضها!!)» ومجرد الآلة لا يكفى 
للوجوب»؛ فلا يجب الإيمان بالله تعالى بمجرد / العقل» بل لابد من شىء آخر ينضم إليه» ليثبت 
الوجوب؛ وهو إما السمع واما التمكن من التفكير والتجربة بإمهال الله تعالى بعد اعتدال 
العقل (2 

[ و ] مال روى الحاكم فى المنتقى!) ن أبى حنفية ( رحمه الله ) أنه قال:" لا عذر لأحد 
فى الجهل بخالقه؛ لما يرى من خلق السموات والأرض " 7 فالمراد به ما ذكرناء وما روى عن أبى 
حنيفة أنه قال: " لو لم يبعث الله تعالى رسولًا لوجب على الخلق معرفته بعقولهم " محمول على 
هذا". يؤيده أن الله تعالى حاجٌ الكفار فحجّهم بالتفكر بعد اعتدال العقل لا بمجرد العقل بقوله 
تعالى: ( أو لم ينظروا فى ملكوت السموات والأرض )7/7 أو لم يتفكروا فى أنفسهم ما خلق الله 
السموات والأرض وما بينهما إلا بالحق » (8. 


(1) انظر في تعريف العقل عند الماتريدية: أصول السرخسى (346»347/1)؛ وأصول الدين للبزدوى ص (206).» والكفاية 
للصابونى (886/2)»؛ والمسايرة وشرحه المسامرة ص (158)» واشارات المرام للبياضى ص (77) ٠‏ 
(2) لم أجد فيما بين يدى من مراجع أحدًا من العلماء قال بأن الإيمان يجب بالعقل والسمع معاً كما ذكر المصنف سابقاً؛ لأنه 
متى ثبت وجوب الإيمان بالسمع فلا داعى للقول بوجوبه بالعقل طالما كان الإنسان مؤمناً بما أتى به السمع» ولعل المصنف 
أراد بذلك أن السمع عندما يأتى يؤكد ما وصل إليه العقل سابقاً بدليل استقلال العقل بوجوب الإيمان بعد التمكن من التفكير 
والتجربة» أو أن العقل يؤيد ما أتى به السمع. 
(3) الواو زيادة يقتضيها السياق . 
(4) هو أبو الفضل محمد بن محمد بن أحمد الحاكم الشهيد» كان عالم مرو وإمام الحنفية في عصره . ولى القضاء ببخارى 
والوزارة بخراسان وقتل شهيداً في الرى سنة (334ه )» سمع الحديث بمرو ويروى عن أحمد بن حنبل وغيره» وسمع منه مشايخ 
خراسان ومرو وحفاظهماء من مصنفاته "الكافى" و"المنتقى' وهما أصلان من أصول المذهب الحنفى بعد كتب محمد بن 
الحسين . 
وكتابه "المنتقى" فيه نوادر من المذهب» وقد جمعه من ثلاثمائة جزء - أي: مؤلف - من كتب الحنفية. 

انظر: الجواهر المضية في طبقات الحنفية لعبد القادر بن محمد القرشى (315-313/3) تحقيق د: عبد الفتاح 
الحلومكتبة الإيمان (1398ه -1978م)» وكشف الظنون عن أسامي الكتب والفنون لمصطفى عبد الله القسطنطيني المعروف 
بحاجي خليفة ( 1851/2: 1852). دار الفكر( 1402 ه . 1852م)» والفوائد البهية في تراجم الحنفية لأبي الحسنات اللكنوى 
ص (1856»186) تصحيح وتعليق السيد محمد بدر الدين مطبعة السعادة الطبعة الأولي 1326هء والأعلام للزركلى (19/7) 


(5) انظر: إشارات المرام ص (75682) وذكر أن هذه الرواية عن أبى حنيفة والرواية التى تليها رواهما: الحاكم الشهيد في 
المنتقى» والناطفى في الأجناسء وأبوزيد في التقويم» والهمذانى في خزانة الأكمل» وأبو منصور السمرقندي في الميزان من 
رواية أبى يوسف ومحمد عن أبى حنيفة . 

(6) حمل القائلون من الماتريدية بأن الإيمان يجب بالسمع الرواية الأولى عن أبى حنيفة على ما بعد البعثة» بينما قالوا بأن 
المراد بالوجوب في الرواية الثانية معنى ينبغى . انظر: أصول للدين للبزدوى ص (210)؛ والتحرير في أصول الفقه لابن 
الهمام ص (225)»وشرح الفقه الأكبر للقارى ص (218)ءواشارات المرام للبياضى ص (79) . 

(7) جزء من الآية رقم (185) من سورة الأعراف . 

(8) جزء من الآية رقم (8) من سورة الروم . 


ق21/ 


وهذا المذهب إلى الاعتدال أقرب» والى الاستقامة أعدل» فنقول فى الصبى العاقل إذا تمكن 
من الاستدلال: هل يجب عليه معرفة الله تعالى والإيمان به عند هؤلاء ؟ فعند الجمهور من 
المتكلمين والفقهاء: يجبء وعليه الشيخ علم الهدى أبو منصور الماتريدى ( رحمه الله )2) وكثير 
من مشايخ العراق/)» لوجود التمكن من التفكير بعد اعتدال العقل. 

وقال بعضهم: لا يجب عليه قبل البلوغ؛ لأن اعتدال العقل أمر مبطن7), فيدار الحكم على 
دليله وهو البلوغ/ وعليه المحققون من أئمة الأصول27, لكن لو أسلم صح إسلامه ووقع فرضاًء وإن 
كان إلزام الأداء عنه موضوعاً)؛ ولو وصف الكفر كان مرتدًا يعاقب بالنار مخلداً0. 


(2) هوامام الهدى أبومنصور محمد بن محمد بن محمود الماتريدى» شيخ الماتريدية وإمامهم . كان من كبار العلماء وأئمة 
المتكلمين» نسبته إلى 'ماتريد" - ويقال: ماتريت - محلة بسمرقندء توفي سنة (333ه) . قال عنه اللكنوى: "إمام المتكلمين» 
ومصحح عقائد المسلمين» صنف التصانيف الجليلة» ورد أكاذيب أقوال أصحاب العقائد الباطلة " . من مصنفاته: 'تأويلات 
أهل السنة"؛ و'أوهام المعتزلة" و'مآخذ الشريعة" في أصول الفقه . 

انظر: الأنساب للسمعانى (155/5).: والجواهر المضية للقرشى (360/3).» والفوائد البهية للكنوي ص(195). والأعلام 
للزركلى (19/7) . 

(3) علماء الحنفية - وهواسم يطلق على الماتريدية أحياناً؛ لأن أغلبهم على المذهب الحنفى - منهم من كان في بلاد ما وراء 
النهر في سمرقند وبخارى وغيرهماء ومنهم من كان في العراق بلد مؤسس المذهب الإمام أبي حنيفة (رحمة الله)ء ويشار إلى 
الأخيرين بمشايخ العراق . 

(4) انظر: أصول الدين للبزدوى ص (207:208)» والبداية من الكفاية للصابونى ص (150)» وإشارات المرام للبياضى ص 
(5) . 

(5) أى: خاف غير ظاهر . 

(6) انظر تقويم أصول الفقه وتحديد أدلة الشرع المسمى بتقويم الأدلة لأبى زيد الدبوسى ص (874:353 )؛: مخطوط بدار 
الكتب المصرية تحت رقم(255) أصول فقه؛ وأصول السرخسى (347/1)» (2 /341 ).؛ وأصول الفقه للبزدوى ق84 /أ. 

(7) أى: لا يُلْرّمِ بأداء إسلامه» وانظر: أصول السرخسى (102/1 )» (2 / 341 )؛ وأصول الفقه للبزدوى ق 78 / أ0 
والتمهيد فى بيان التوحيد لأبى شكور محمد بن عبد السيد السالمى ق 11 / أء مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم 17 
علم كلام خليل أغا . 

(8) انظر: أصول السرخسى (2 / 343 )» وهوليس مرتدًا عند الشافعية انظر:أصول الدين للبغدادى ص (257). 


ق21/ب 


وفى الذى لم تبلغه الدعوة فلم يعتقد إيماناً ولا كفراً» إن تمكن من التفكر وأمهله الله لدرك 
العواقب لم يكن معذوراً وكان مخلداً فى النارء والا يكون معذوراً ('). 

وقالت الأشعرية: العقل آلة يعرف بها حسن بعض الأشياء وقبحه!» لكن لا يجب به 
شىء أصلا بدون السمع؛ واذا جاء السمع فله العبرة دون العقل» والوجوب لا يضاف إلا إلى 
السمع؛ إذ الآلة المدركة لا تصلح موجبة7), و هو قول بعض أصحاب الشافعى (رحمه الله )» فلا 
يصح إسلام الصبى العاقل؛ لعدم خطاب الشرع» ولو وصف الكفر لا يحكم بارتداده . 

وقالت الأشعرية فيمن لم يبلغه الدعوة فلم يعتقد إيماناً ولا كفراً» أو اعتقد الشرك حتى هلك: 
إنه معذور . وهو مذهب الشافعى ( رحمه الله ) أيضاء بدليل أنه قال فى قوم لم يبلغهم 


(1) الخلاف فى وجوب الإيمان بالعقل أوبالسمع تظهر ثمرته فى حكم من لم تبلغه دعوة رسول فلم يؤمن حتى مات والصبى 
العاقل: 
فمن رأى من الماتريدية وجوب الإيمان بالعقل قال بأن من لم تبلغه دعوة رسول ومات معتقدا الكفر خلد فى النارء وكذلك يخلد 
إذا لم يعتقد شيئاً بعد فترة للتأملء» أما إذا لم يكن لديه فترة للتأمل فلا ثواب له ولا عقاب . وكذلك حكم الصبى العاقل إذا لم 
يؤمن . وهذا يوافق رأى المعتزلة . 
ومن رأى من الماتريدية بأن الإيمان يجب بالسمع لا بالعقل قال بأن من لم تبلغه الدعوة حتى مات يكون معذوراً ولا ثواب له 
ولا عقاب فى الآخرة» وكذلك حكم الصبى العاقل إذا لم يؤمن» ولكن إذا أسلما صح إسلامهما . وهورأى الأشاعرة إلا فى إسلام 
الصبى العاقل فقالوا: لا يصح إسلامه؛ لعدم خطاب الشرع؛ على الرأى المرجح عندهم . 

ومذهب السلف فيمن لم تبلغه الدعوة - وكذلك حكم كل من لاطاعة لهم ولامعصية كأطفال المشركين - فقد اختلفوا فى 
ذلك اختلافاً كثيراً؛ والراحج من أقوالهم: أنهم يمتحنون فى عرصات يوم القيامة ويرسل إليهم هناك رسول؛ فمن أطاع الرسول 
دخل الجنة ومن عصاه دخل النار؛ وقد رويت فى ذلك آثار متعددة . 

انظر: أصول الدين للبزدوى ص (208 )؛ وبحر الكلام للنسفى أبى المعين ص (14) مطبعة كردستان العلمية 
(1329 ه - 1911 )؛ والكفاية للصابونى (889/2 - 897 )» والتحرير فى أصول الفقه لابن الهمام ص (224: 225)» 
والروضة البهية لأبى عذبة ص (38؛ 39 )؛ والمسامرة شرح المسايرة لابن أبى الشريف ص (165 - 168 ) وأصول الدين 
للبغدادى ص (256 - 259: 262 - 264 )»؛ والفصل لابن حزم (4 /105» 106 )» وتفسير سورة الإخلاص لابن تيمية 
ص ( 162 - 165 )»؛ وطريق الهجرتين وباب السعادتين لابن قيم الجوزية ص (366»: 376 - 381 ) تحقيق أبى حفص 
سيد بن إبراهيم دار الحديث 1991م . 
(2) أى: وقبح بعضها . 
(3) انظر: أصول الدين للبغدادى ص (263).؛ والمحصل للرازى وتلخيصه للطوسى ص (46:47))» وإشارات المرام للبياضى 
ص (78)» والروضة البهية لأبى عذبة ص (36-34)» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (378) . 
(4) انظر: أصول الدين للبغدادى ص (258 )» والمسامرة شرح المسايرة لابن أبى الشريف ص ( 166 ). 
(5) انظر: أصول الدين للبغدادى ص ( 236 )» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص (378»: 379 ).» والروضة البهية لأبى عذبة 
ص (38 39). 


الدعوة: " إذا قتلهم جماعة ضمنوا ديتهم 17) . دل هذا على أنه جعل كفرهم عفواً وألغى اعتبار 
العقل» وأصحاب أبى حنيفة ( رحمهم الله ) على أنهم لا يضمنون27., دل هذا على أن كفرهم ليس 
بعفو . ويحتمل أن يكون إيجاب الدية عند الشافعى/ واهدار حكم الكفر من أحكام الدنياء ولا يكون 
كفرهم عذراً فى الآخرة» بخلاف مذهب الأشعرية . 

وقالت المعتزلة: العقل علة موجبة لما استحسنه محرمة لما استقبحه على القطع فوق العلل 
الشرعية» حتى لو ورد حكم من أحكام الشرع مثلاً على وجه يقبحه العقل أولا يدركه لكان مردوداً 
عندهم؛ لأن العقل حاكم على غيره بالتحسين والتقبيح؛ ولا تعرف الحجج الشرعية موجبة إلا 
بالعقل!) فيجب على الصبى العاقل معرفة الله تعالى» كما يجب على من لم يبلغه الدعوة بمجرد 
العقل» وإن لم يجد مهلة للتجربة ودرك العواقب» حتى لو عقلًا . عن اعتقادٍ الكفر() كانا من أهل 
النار على التخليد) . 

وهذا منهم تجاوز عن الحدء كما أن جعل اعتقاد الشرك ممن لم يبلغه الدعوة عفواً تجاوز عن 
الحد من الأشعرية» والمذهب المستقيم هو مذهب أهل السنة والجماعة؛ لأنه متوسط بين الحدين. 

وأما حجة المعتزلة بأن العقل حاكم على غيره؛ إذ حسن الشرع لا يعرف إلا به» فالجواب 
أن مبحثنا هى الحجج العقلية والأحكام الشرعية» لا نفس العقل والشرع؛ ولا يتصور تعارض بين 
نفس العقل والشرع, وقد يتطرق الخطأ فى الحجج العقلية دون الأحكام السمعية القطعية» فلا تكون 
الحجة العقلية حاكمة على الحكم الشرعى لو فرضناه / على خلافهاء مع أنا عرفنا بالعقل أن 
العقل عاجز بنفسه عن إدراك كثير من المعانى» والشرع لا يتصور فيه عجزء فكانت الأحكام 
الشرعية وعللها القطعية حاكمة على العلل العقلية دون العكس . 

فأما إذا كانت الحجة العقلية قطعية كاستحالة اجتماع النقيضين؛ وكون العشرة ضعف 
الخمسة - فورود الشرع على خلافها مستحيل شرعاً وعقلاً؛ لأن العقل من الحجج الشرعية وفيه 
لزوم تناقضها قطعاء وهو محال» فمن تصور ورود الشرع فى مثله وادعى ترجيح العقل على الشرع 
فقد بنى أمره على الوهم والخيال» وترجيح الموهوم على المعلوم ضلال وخبالء والله أعلمهم 


٠. وأهدى‎ 


(1) انظر: أصول الدين للبغدادى ص ( 4264 328 )؛ والوسيط فى المذهب الشافعى لأبى حامد الغزالى 
(331/6 ) تحقيق أحمد محمود ومحمد تامرء دار السلام الطبعة الأولى (1417ه - 1997م) . 

(2) انظر: التمهيد فى بيان التوحيد لأبى شكور السالمى ق 7 / أء وأصول الدين للبغدادى ص (264, 328 ) . 

(3) انظر: أصول الدين للبغدادى ص (256 )» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص (373 - 375 ).؛ والروضة البهية لأبى 
عذبة ص (36037 ) . 

(4) أى: الصبى العاقل ومن لم تبلغه الدعوة . 

(5) فى الأصل زيادة " والايمان " بعد " الكفر "؛ وهى زيادة مخلة بالمعنى المراد . 

(6) انظر: أصول الدين للبغدادى ص ( 256- 258, 263 ). 


ق22/ 


ق22/ب 


صدق الكلام فى حقيقة الإيمان والإسلام 


لاشك أن الإيمان والإسلام متتاليان لغة» فالإيمان هو التصديق!!) والإسلام هو الانقياد2), 
وعليه ورد قوله تعالى ( قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ١!)‏ ولابد فى الأسماء الشرعية من اعتبار 
معانيها اللغعية مع أمر زائد. فسُمّى الإيمان إيمانا؛ لتصديق الرسول 
(عليه الصلاة والسلام ) بكل ما علم بالضرورة مجيئه به والإسلام إسلاماًء لانقياد المكلف لما أقر 


به ونهى عنه . 


(1) أصل الإيمان - فى اللغة -: التصديق الذى معه أمن؛ وهو مصدر الفعل " آمن ". وهو تارة يتعدى بنفسه فيكون معناه 
إعطاء الأمان كقوله تعالى: ( وآمنهم من خوف 4 [ قريش:4]» وتارة يتعدى بالحرف فيكون معناه التصديق مع اعتبارات 
أخرىء فيتعدى بالباء لاعتبار معنى الإقرار والاعتراف كقوله تعالى: # آمن الرسول بما أنزل اليه © [ البقرة: 285 ]» وباللام 
لاعتبار معنى الإذعان والقبول كقوله تعالى: ( وما أنت بمؤمن لنا ولو كنا صادقين 4 [ يوسف: 17 ]» ومن معناه الأخير - 
وهوالتصديق - أخذ معناه فى الشرع . 

انظر :المفردات فى غريب القرآن للراغب الأصفهانى ص (26) تحقيق محمد سيد كيلانى دار المعرفة بيروت بدون 
تاريخ» ومختار الصحاح ص (26) مادة ( أأم ن )» وشرح المقاصد لسعد الدين التفتازانى ( 5 / 175»: 176 ) تحقيق د: عبد 
الرحمن عميرة منشورات الشريف الرضى الطبعة الأولى (1409ه - 1989م )» والمختار من كنوز السنة د: محمد عبد الله 
دراز ص (69) مراجعة وإشراف عبد الله بن إبراهيم الأنصارى طبعة الشيخ خليفة بن حمد آل ثانى أمير دولة قطر الطبعة 
الرابعة (1403ه - 1983م ) . 
(2) الإسلام - فى اللغة -: مصدر الفعل 'أسلم ". وهويستعمل متعدياً فيكون معناه التسليم - أى: الإعطاء -» تقول: أسلمت 
الشىء إلى فلان؛ أى: أعطيت . ويستعمل لازماً فيكون معناه الانقياد والدخول فى السلمء أى: الاستسلام . ومن معناه اللازم 
أخذ معناه فى الشرع . 

ولتوضيح العلاقة بين الإيمان والإسلام فى اللغة نجد أن معنى الإسلام فى اللغة أعم من معنى الإيمان عموما مطلقًا؛ 
لأن معنى الإسلام وهو الانقياد يكون فى الظاهر باللسان والجوارح ويكون فى الباطن بالأعمال القلبية ويكون فى كليهماء أما 
معنى الإيمان وهو التصديق فلا يكون إلا فى الباطن . وأما ما اشتهر من أن الإسلام بمعنى الانقياد الظاهرى فقط فليس له 
مستند من فقه اللغة - كما يقول د: دراز - إلا أن يكون قد ثبت شهرة استعماله فى هذا المقيد» أو تبادرَ منه ذلك عند 
الإطلاق . فإن ثبت هذا يصح أن يكون الإسلام تالياً للإيمان؛ لأن المرء يؤمن أولاً بقلبه ثم يتبع ذلك أثره من انقياد الجوارح . 

انظر: المفردات للأصفهانى ص(240 )؛ ومختار الصحاح ص(311). والمعجم الوسيط (462/1) مادة (س ل م). 
والفصل لابن حزم (3 /270)؛ وشرح الفقه الأكبر لأبى المنتهى أحمد بن محمد المغنيساوى ص (36)دائرة المعارف النظامية 
حيدر آباد الدكن 1321 هء والمختار من كنوز السنة د: محمد عبد الله دراز ص (72-70 ). 
(3) جزء من الآية رقم (14) من سورة الحجرات . 

وقد استشهد المصنف بالآيه الكريمة للدلالة على أن الإسلام - ومعناه هنا الانقياد الظاهرى والإذعان الخارجى - 

يكون تاليا للإيمان - وهو التصديق القلبى الباطنى - وهذا هو الأصل والواجبء لكن هذا الإذعان والانقياد الظاهرى قد يكون 
عن اعتقاد مخالف وتصديق مغاير فيكون صاحبه منافقاً كافراً» وقد يكون عن اعتقاد غير جازم وتصديق غير راسخ فيكون 
صاحبه غير محقق للإيمان الكامل» ويكون إيمانه ناقصا ولكنه يثاب عليه ويخرجه من الكفر والنفاق على حد قولى العلماء 
في تفسير هذه الآية . 
انظر: الإيمان لابن تيمية ص (204 » 2205). دار النور الإسلامية بدون تاريخ» وتفسير ابن كثير (336/4) تحقيق حسين 
بن إبراهيم زهران» دار إحياء الكتب العربية بدون تاريخ» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز (490:491/2) . 


ومترادفان!!) شرعا ليس أحدهما بأعم من / الآخرء عليه أجمع أهل الإسلام؛ لأنه تعالى 
جعل الإيمان عند رؤية البأس مردوداً وقبل ذلك مقبولاً» بقوله تعالى: ( فلم يك ينفعهم إيمانهم لما 
رأوا بأسنا »2 وقوله تعالى: ( يوم يأتى بعض آيات ربك لا ينفع نفساً إيمانها لم تكن آمنت من قبل 
أو كسبت فى إيمانها خيراً »2 ثم قال: ( ومن يبغ غير الإسلام دينا فلن يقبل منه »4) فلو كان 
الإيمان غير الإسلام أو جزءًا منه لما كان آتياً بالإسلام ولما كان مقبولاء وحيث جعله مقبولاً عُلم 
أنهما عبارتان عن معنى واحدل), فلا بد من بيانه . 


(1) أي: الإيمان والإسلام» وهو معطوف على ' متتاليان" . 
(2) جزء من الآية رقم (85) من سورة غافر ٠‏ 
(3) جزء من الآية رقم (158) من سورة الأنعام . 
(4) جزء من الآية رقم (85) من سورة آل عمران . 
(5) اختلف أهل العلم في مسمى الإسلام والإيمان على ثلاثة أقوال: 
القول الأول: أن الإسلام والإيمان شيء واحدء فهما من قبيل الأسماء المترادفة» فلا يكون إيمان بلا إسلام ولا إسلام بلا إيمان 
. وهوقول الماتريدية والمعتزلة . 

القول الثانى: أن الإسلام أوسع من الإيمان» فمعنى الإسلام الانقياد وعمل الجوارح» ومعنى الإيمان التصديقء والإسلام 
لا يعتبر إلا مع الإيمان؛ إذ يستحيل أن يكون مصدق غير منقادء ولا يستحيل أن يكون منقاد غير مصدق . وهوقول جمهور 
الأشاعرة . 

القول الثالث - وهوالراجح -: أنهما إذا اجتمعا افترقا وإذا افترقا اجتمعاء أي: إذا ذكر لفظ الإسلام والإيمان فى سياق 
واحد كان لفظ الإيمان خاصاً بالاعتقاد الباطنى ولفظ الإسلام خاصاً بالانقياد الظاهرىء وإذا ذكر أحد اللفظين بدون الآخر 
كان المراد بالمذكور معناه ومعنى صاحبه . وهوقول معظم السلف . 
انظر في مذهب الماتريدية والمعتزلة وأدلتهم: الفقه الأكبر لأبي حنيفة ص (66) المطبوع مع العالم والمتعلم تحقيق محمد زاهد 
الكوثرى المكتبة الأزهرية للتراث الطبعة الأولي (1412ه - 2001م)» والتوحيد للماتريدى ص (393 - 401).؛ وتبصرة الأدلة 
للنسفى (817/2 - 822)» وشرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص ( 705 - 707 )» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص 
(416 - 418) . وانظر في مذهب الأشاعرة وأدلتهم: المرجع السابقء والإبانة عن أصول الديانة للأشعرى ص (17) طبعة 
جامعة الإمام محمد بن سعود الاسلامية 1400 هء والإنصاف فيما يجب اعتقاده ولايجوز الجهل به للقاضى أبى بكر 
الباقلانى ص (58, 59 ) تحقيق محمد زاهد الكوثرى مكتبة الخانجى الطبعة الثالثة ( 1413 ه - 1993م )» وتشنيف 
المسامع للزركشى (4 / 764 - 766 ) . وانظر فى مذهب السلف وأدلتهم: الفصل لابن حزم (269/3 - 271): وشرح 
العقيدة الطحاوية لابن أبى العز( 2 /488 - 494 ).؛ ومعارج القبول لحافظ بن أحمد حكمى (19/2 - 27 )» مكتبة 
حميدوبدون تاريخ» والمختار من كنوز السنة د: دراز ص (90 - 95 ) . 


واختلف الناس فيه(!): 

فقالت الكرامية: الإيمان الإقرار باللسان وحدهل") وهو باطلء والا لكان المنافقون مؤمنين» 
وشبهتهم من جهة النقل والعقل/0): 

أما النقل فقوله ( عليه الصلاة والسلام ): " من قال: لا إله إلا الله» دخل الجنة "©. علّق 
الدخول بالقول مطلقاًء والعمل بالمطلوب واجبء ولا يجب حمله على المقيد» وهو قوله (عليه 
الصلاة والسلام ): " من قال: لا اله إلا الله مخلصا دخل الجنة 7©) فالمنافق عندهم مؤمن . 

والجواب: أن الله تعالى أخبر بأن المنافقين لا إيمان لهم بقوله: ( ومن الناس من يقول آمنا 
بالله وباليوم الآخر وماهم بمؤمنين )) وأخبر بتغليظ عقوبتهم» دلالة على غلظ كفرهم بقوله: ( إن 
المنافقين فى الدرك الأسفل من النار )7) والأصل/ فى الدلائل عند التعارض الجمع إذا أمكن» وقد 
أمكن بأن يحمل الحديث على القول " مخلصا "8 . 


(1) أى: فى الإيمان . 

(2) انظر قول الكرامية فى الإيمان فى: مقالات الإسلاميين للأشعرى (1 / 223 )» والفرق بين الفرق للبغدادى ص (234 )» 
التبصير فى الدين لأبى المظفر الإسفرايينى ص (97: 98 ) تحقيق محمد زاهد الكوثرىء المكتبة الأزهرية للتراث الطبعة 
الأولى (1419 ه - 1999 م )» والفصل فى الملل والنحل لابن حزم (3 / 227 ) . 

(3) أحسن المصنف بإيراده الشبهات التى جعلتهم يقولون بهذا القول وتقسيمه لها إلى نقلية وعقلية ورده عليهم . وهذا المنهج 
اتبعه المصنف فى مباحث الكتاب عند حديثه عن مذاهب وأقوال الفرق والعلماء . 

(4) بهذا اللفظ رواه الطبرانى فى المعجم الأوسط والكبير عن أبى سعيد الخدرىء وقال الهيثمى: فيه أبومشرح - أومشرس - 
لم أقف له على ترجمة . وروى أحمد والبزار والطبرانى فى المعجم الكبير والأوسط عن أبى الدرداء قال: قال رسول الله (صلى 
الله عليه وسلم): " من قال: لا إله إلا الله وحده لا شريك لهء دخل الجنة " قال: قلت: وإن زنى وان سرق ؟ قال: وإن زنى وإن 
سرق " . قلت:" وإن زنى وان سرق؟ قال: " وإن زنى وان سرق " - قلت: وإن زنى وان سرق ؟ قال: وإن زنى وإن سرق على 
رغم أنف أبى الدرداء " . قال الهيثمى: وإسناد أحمد أصح وفيه ابن لهيعة وقد احتج به غير واحد . انظر: مجمع الزوائد 
ومنبع الفوائد للهيثمى (1 / ١16‏ 18 ) كتاب الإيمان باب " فيمن شهد ألا إله إلا الله ". مكتبة القدسى 1352 هء ومسند أحمد 
بشرح أحمد محمد شاكر وحمزة أحمد الزين (18 / 566 ) حديث رقم (27364) إسناده حسن . دار الحديث الطبعة الأولي 
(1416ه - 1995م) . 

(5) حديث صحيح. رواه البزار عن أبي سعيد الخدري؛ وأحمد وابن حبان وأبونعيم عن جابرء ورواه أبونعيم أيضاً عن أنس . 
انظر صحيح الجامع الصغير وزياداته للألبانى (1098/2) حديث رقم (6433).: المكتب الإسلامى بيروت الطبعة الثانية 
(1406ه - 1986م) . 

(6) الآية رقم (8) من سورة البقرة . 

(7) جزء من الاية رقم (145) من سورة النساء . 

(8) انظر في شرح العلماء للحديث الأول وما شابهه من أحاديث تدل بظاهرها على دخول الجنة من غير عملء وبيان المراد 
منها والجمع بينها وبين غيرها من الأحاديث الجامعة بين القول والعمل والاعتقاد» انظر: شرح صحيح مسلم للنووى (218/1 
- 221)» والمختار من كنوز السنة د: دراز ص (165» 166). 


وأما المعقول فهو أن القلوب بين أصبعين من أصابع الله يقلبها كيف يشاء!!)» ولا يجوز 
أن يصير العبد مؤاخدًا فيما لا قدرة له عليه . 

والجواب: أن القلوب مجبولة على اتباع حكم واعتقاد حقيته بعد ظهور دليله» والعبد مكلف 
بهذا القدر من الاعتقاد. وقد ظهر دليل حقية ما جاء إبه]2) الرسول (عليه الصلاة والسلام) بظهور 
المعجزات والحججء فجاز أن يصير العبد مكلفاً به ومؤاخدًا بتركه» على أن الله تعالى شهد بكفر 
مخ تفشك يذل :هذه الححة تقوله الى : سيفو[ الذين: أشركوا لو شنا اشها أشركنا! ا وقوله: 
(وقالوا قلوبنا غلف بل لعنهم الله بكفرهم »4 . 

وقال جهم بن صفوان الترمذى من الجبرية/") والحسين الصالحى من القدرية) وأتباعهما: 
الإيمان هو المعرفة وحدها() . وهو باطلء وإلا لكان فرعون مؤمناًء لمعرفته الله تعالى» وقال الله 
تعالى حكاية عنه: ( ياهامان ابن لى صرحا لعلى أبلغ الأسباب أسباب السموات فأطلع إلى إله 
موسى)/*) ولكان المشركون مؤمنين؛ لمعرفتهم الله تعالى» قال الله تعالى: (ويعبدون من دون الله ما 
لا يضرهم ولا ينفعهم ويقولون هؤلاء شفعاؤنا عند الله) 7 / وإنما نشأت شبهته من تفسير الإيمان 
لغة وهو التصديقء ثم توهم أن التصديق هو العلم وحده بالشىء مع بعض صفاته» وسينكشف لك 
بطلانه19) 


1) هذا نص حديث شريف لرسول الله (صلى الله عليه وسلم) سيأتى ذكره وتخريجه ق 61/أ - ص ( ) ٠‏ 

2) ما بين المعكوفين زيادة يقتضيها السياق . 

3) جزء من الآية رقم (148) من سورة الأنعام . 

4) جزء من الآية رقم (88) من سورة البقرة . وانظر فى الرد على الكرامية فى قولهم فى الإيمان: الفصل لابن حزم (3/ 
6 -- 252 ).» وتبصرة الأدلة لأبى المعين النسفى ( 2 / 805 - 807 )» والمختار من كنوز السنة د: دراز ص (75» 76 
). 

(5) هو أبو محرز جهم بن صفوان السمرقندى» رأس الجهيمة . قال عنه الذهبى: " الضال المبتدع» هلك فى زمان صغار 
التابعين» وما علمته روى شيئا لكنه زرع شرًا عظيماً " . وجهم كان من أهل بلخ ظهرت بدعته بترمذء وقتل بمرولخروجه على 
أمراء خراسان سنة (128 ه) . 

انظر: الأنساب للسمعانى (2 / 133» 134 )ء وميزان الاعتدال للذهبى ( 1 /426 )» والأعلام للزركلى (2/ 141 ). 

(6) ذكره ابن المرتضى فى الطبقة السابعة من طبقات المعتزلة» وقال: " وله كتب كثيرة» وخالف الجمهور فى أمورء منها 
كون المتولدات فعل الله ابتداء وكون الإدراك معنى ". فرق وطبقات المعتزلة ص (73 ). 

(7) انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري (213/1»: 214 )» والفرق بين الفرق للبغدادى ص (216:221)» والفصل لابن حزم 
(3/ 227). 

(8) جزء من الايتين رقم (236 37 ) من سورة غافر . 

) 

ل 


) 
) 
) 
) 


9 جزء من الآية رقم (18 ) من سورة يونس . 
0) انظر: ق 24 /بء 25 /أ - ص ( ). 


ق24/ 


وقال جمهور المعتزلة: هو عبارة عن الطاعة/!)؛ وقال جمهور الأشاعرة وبعض أهل السنة 
والجماعة: الإيمان هو الإقرار والتصديق والعمل2) . وعليه أصحاب الظواهر من أئمة الحديث!2, 
ويروى هذا عن الشافعى (رحمه الله )7) . وحجة أصحاب هذين القولين7: أن فعل الواجبات هو 
الدين؛ لقوله تعالى: 7 وذلك دين القيمة > بعد قوله: ( وما أمروا إلا ليعبدوا الله مخلصين له الدين 
حنفاء ويقيموا الصلاة ويؤتوا الزكاة ))؛ ثم قال: ( ان الدين عند الله الإسلام)7) ولا فرق بين 
الإيمان والإسلام» لما مرا)؛ فكان فعل العبادة هو الإيمان أو داخلاً فى ماهية الإيمان على 
اختلاف القولين!©. 


(1) انظر: شرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص (707 ). 

(2) على خلاف ماذكر المصنف فإن جمهور الأشاعرة على أن الإيمان فى الشرع هو التصديق ومحله القلب» أما إقرار 
اللسان وعمل الجوارح فهوعبارة عما فى القلب ودليل عليه . انظر: الإنصاف للباقلانى ص (84 )» والعقيدة النظامية لأبى 
المعالى الجوينى ص (55 ) تحقيق محمد زاهد الكوثرى المكتبة الأزهرية للتراث (1412 ه - 1992 ). والمحصل للرازى ص 
(237 )» وتشنيف المسامع للزركشى (4 / 759: 760 ) وشرح المواقف ( 8 / 322: 323 ). 

(3) ذهب مالك والشافعى وأحمد والأوزاعى واسحاق بن راهويه وسائر أهل لحديث وأهل المدينة وأهل الظاهر وجماعة من 
المتكلمين» إلى أن الإيمان تصديق بالجنان وإقرار باللسان وعمل بالأركان . انظر: مقالات الإسلاميين للأشعري (347/1 )» 
والفصل لابن حزم (3 / 227 . 230 )» والإيمان لابن تيمية ص (264 ومابعدها )» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز 
(2 / 459 )»: وشرح المقاصيد للتفتازانى (5 /179)» وفتح البارى لابن حجر (1 /60 - 62 )»؛ معارج القبول للحكمى (2/ 
21) 

ووصف بعض أئمة الحديث أوغيرهم من علماء السلف بهذا الوصف - أصحاب الظواهر - فيه تنقيص لهم وإقلال من 
علمهم؛ فجمهور السلف ليسوا مقلدين أوأصحاب ظواهر وإنما هم متبعون ومقتدون؛ لأنه قام عندهم الدليل الشرعى والعقلى 
على صحة ما أخذوه عن الرسول (صلى الله عليه وسلم) علماً وعملاً فعلاً وتركاًء فكان موقفهم مؤسساً على اليقين والبرهان 
وليس على التقليد والمحاكاة بلا دليل. انظر: منهج السلف بين العقل والتقليد لأستاذنا الدكتور: محمد السيد الجليند ص ( 14 
-17 )» دار قباء 1999 م . 

(4) انظر: الاعتقاد والهداية إلى سبيل الرشاد على مذهب السلف وأصحاب الحديث للبيهقى ص (181 ) تحقيق أحمد عصام 
الكاتب دار الآفاق الجديدة بيروت الطبعة الأولى (1401 ه - 1981 م ). وفتح البارى لابن حجر (1 / 62 ) . 

(5) الفرق بين قولى المعتزلة وأهل السنة - رغم أن كلا منهما أدخل الأعمال فى ماهية الإيمان -: أن المعتزلة - وكذلك 
الخوارج - جعلوا الأعمال شرطًا فى صحة الإيمان» بينما أهل السنة جعلوها شرطًا فى كماله . ويتضح هذا الفارق فى الحكم 
على مرتكب الكبيرة» فأهل السنة يرونه مؤمناً عاصياً لا يخلّد فى النارء والخوارج حكموا بكفره وتخليده فى النارء وذهب 
المعتزلة إلى أنه فى منزلة بين المنزلتين وهومخلد فى النار. 

(6) الآية رقم (5 ) من سورة البينة . 

(7) جزء من الآية رقم (19) من سورة أل عمران . 

(8) انظر أول هذا الصدق . 

(9) احتج القائلون بأن الأعمال من الإيمان بأدلة كثيرة وردوا أدلة الرافضين لذلك؛ انظر فى ذلك مثلا: الإيمان لابن تيمية فى 
كثير من المواضعء وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز ( 2 / 470 - 478 )» وفتح البارى (1/ 60 وما بعدها )» ومعارج 
القبول للحكمى ( 2 / 27-14 ). 


وقال المحققون من أهل السنة والجماعة: الإيمان هو التصدق بالقلبء أما الإقرار فشرط 
إجراء الأحكام . نص على هذا أبو حنيفة ( رحمه الله ) فى كتاب العالم والمتعلم!!)» وعليه الشيخ 
علم الهدى أبو منصور الماتريدى2) » والحسين بن الفضل البجلى27», وهو أصح الروايتين عن 
عرس ا 

ووجهه: أن للإيمان معنى لغويًا وهو التصديق المطلقء» وشرعيًا وهو التصديق المخصوص 
/ كما مر" ء الا فعل القلب ولا يطلع عليه؛ فيجب الإقرار ليحكم عليه بأنه مؤمن» ولهذا لا يجب 
فى العمر إلا مرة؛ لظهور إيمانه بمرة واحدة» بخلاف التصديقء فإنه يفترض دوامه على ما مرء 
ولهذا يجوز الترخيص بالإتيان بضد الإقرار عند الإكراه بشرط كون القلب مطمئناً بالإيمان» بخلاف 


التصديق» حيث لا يجوز الإتيان بضده طرفه عين . 


(1) كتاب . أو رسالة . " العالم والمتعلم' يشتمل على أسئلة أبي مقاتل حفص بن سلم السمرقندي (208 ه) عن عدة مسائل 
من مسائل علم الكلام» وجواب أبي حنيفة عن هذه الأسئلة» والظاهر أن أبا حنيفة لم يدون هذه المحادثة التي جرت بينه وبين 
أبي مقاتل» بل الذي دونها وألفها هو أبو مقاتل» أو أحد ممن كان حاضراً في مجلس أبي حنيفه وقت المحادثة. انظر: كشف 
الظنون لحاجي خليفة (1437/2).» ومقدمة الكوثري لرسائل أبي حنيفة ص (4» 5) والعقيدة الماتريدية لأبي الخير محمد أيوب 
ص (118» 119)»: رسالة دكتوراه بكلية دار العلوم (1374ه 1955م) تحت رقم (625). وانظر نص أبي حنيفة المشار إليه 
في العالم والمتعلم ص (16). 
(2) انظر: التوحيد للماتريدى ص (373)» وتأويلات أهل السنة له أيضاً ( 1 /44 ) تحقيق د: إبراهيم عوضين والسيد 
عوضينء المجلس الأعلى للشئون الإسلامية ( 1415 ه - 1994 م ). 
(3) هو أبو على الحسين بن الفضل بن عمير البجلى» صاحب التفسير والعالم بأصول الكلام . كان رأساً فى معانى القرآن» 
ولد سنة ( 178 ه ) وأصله من الكوفة وانتقل إلى نيسابورء وأنزله واليها عبد الله بن طاهر فى دار اشتراها له سنة (217 ه 
)» فأقام فيها يعلم الناس حتى توفى سنة (282 ه) . انظر: الأنساب للسمعانى (1 /285 ).؛ والأعلام للزركلى (2 
/251:252 ). 
ورأيه فى الإيمان كما ذكر المصنف فى أصول الدين للبغدادى ص (248:249 )» وتبصرة الأدلة للنسفى ( 2 /799 )» 
والبداية للصابونى ص (152) . لكن ذكرابن تيمية فى كتابه الإيمان ص (108) أنه كان يقول فى تعريف الإيمان: هو 
التصديق والقول جميعاً 
(4) روى عن الأشعرى أن الإيمان هو المعرفة» وهو ما ذكره عنه ابن حزم وابن تيمية وقيل: إنه أشار إليه فى بعض كتبه . 
كما روى عنه أن الإيمان هوالتصديق بالقلب والإقرار والعمل دليلان عليه وهو ما ذكره فى اللمع ورواه عنه أتباعه كالبغدادى 
والشهرستانى ورحجوه . إلا أننا نجد أن الأشعرى فى المقالات والإبانة يقول بقول السلف فى الإيمان . 

انظر: اللمع فى الرد على أهل الزيغ والبدع للأشعرى ص (122 )تحقيق د: حمودة غرابة» مكتبة الخانجى 1955 م؛ 
والإبانة ص (18).؛ المقالات (1/ 347: 350 )» وأصول الدين للبغدادى ص (248)» ونهاية الإقدام للشهرستانى ص 
(472)» والفصل لابن حزم (3 /227 )» الإيمان لابن تيمية ص (108)» والمسايرة مع شرحه المسامرة ص (22- 26). 
(5) انظر أول هذا الصدق . 


ق24/ب 


وقال الفقهاء من أهل السنة والجماعة وبعض الأشاعرة!!) وبعض المتكلمين: الإيمان هو 
التصديق بالقلب والإقرار باللسان . وعليه التعويل0, والفرق بين هذا والقول السابق: أن الإقرار 
شرط هناك وجزء هنا(» وعلى كلا القولين يجب الإقرار فى العمر مرة . 

ثم لا بد من بيان المراد بالتصديق المذكور؛ ليسهل معرفته وصحة الحكم بإيمان كل من 
أتى بذلك المراد» فنقول: 

التصديق لا يخلو إما أن يراد به ما هو المصطلح بين أهل المنطق”7), أو يفسر بمعنى 
زائد على ذلكء أو بأمر مباين لذلك . لا سبيل إلى الأول وإلا لزم أن يكون العالم بوحدانية الله 
تعالى» وبأن له أحكامًا كلف بها عباده بالأمر والنهى - مؤمئّاء وليس كذلك؛ إذ لا يكفى لحصول 
الإيمان هذا القدر من التصديق . 


(1) انظر: المسايرة لابن الهمام ص (2»: 3) من الخاتمة. 
(2) اختلف الماتريدية فى الإقرار باللسان هل هو ركن للإيمان أم شرط له فى حق إجراء الأحكام إلى فريقين: 
الفريق الأول: رأى أن الإقرار شرط للإيمان» حتى إن من صدق الرسول (صلى الله عليه وسلم) فى جميع ما جاء به من عند 
الله تعالى فهومؤمن فيما بينه وبين الله تعالى وإن لم يقر بلسانه . ويروى ذلك عن أبى حنيفة وهوقول أبى منصور الماتريدى» 
وتابعهما عليه كثير من الماتريدية منهم أبو المعين النسفى ونور الدين الصابونى وأبو البركات النسفى» وعليه جمهور 
المحققين من الماتريدية . 
والفريق الآخر: ذهب إلى أن الإقرار ركن للإيمان» لأن الإيمان هوالتصديقء» والتصديق كما يكون بالقلب يكون 

باللسان وباللسان أبلغ . وهو ما رجحه المصنف ويروى عن أبي حنيفة أيضّاء وصرح به شمس الأئمة السرخسى والحلوانى 
وفخر الإسلام البزودى, وأبواليسر البزدوى وذكر أنه قول الماتريدية. 

انظر: أصول السرخسى (1 /352» 353 )» وأصول الدين للبزدوى ص (149 )» وتبصرة الأدلة لأبى المعين النسفى 
(2 /799 )» والكفاية للصابونى (904/2 -913 ).؛ وعمدة عقيدة أهل السنة والجماعة لأبى البركات النسفى ص (23) بدون 
بيانات» نسخة منه فى مكتبة دار الكتب المصرية تحت رقم 650 دء وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز (2 / 459 » 
0).ء وشرح الفقه الأكبر للقارى ص (181- 183 ) والمسايرة ص ( 203 ) من الخاتمة؛ ونظم الفرائد للشيخ زادة ص 
(385:386 ). 
(3) الجزء: هو ما يكون داخلاً في حقيقة الشيء مؤثراً في وجوده والشرط: مايتوقف عليه الشىء ولايكون داخلاً ولا مؤثراً فيه 
. انظر كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى (1 / 1014) . 
(4) أما على رأى من يرى أن الإقرار ركن فواضحء وأما على الرأى الآخر فمن أجل إجراء أحكام المسلمين عليه» من الصلاة 
عليه وخلفه ودفنه فى مقابر المسلمين وغير ذلك . 
(5) أى: أهل اللغة . 


ولا إلى الثالث؛ لعدم القائل!!) به فتعين الثانى وهو أن يراد ذاك التصديق مع/ أمر زائد 253 
عليه» وهو التزام تلك الأحكام بعد معرفة الله تعالى بالوحدانية وبالصفات اللائقه به» وبعد اعتقاد 
حقية ما وجب الإيمان به سمعاء سواء كانت تلك الأحكام مأموراً بها أو منهيًا عنها . ولهذا لا يكون 
من اعتقد أن الله تعالى واحد وموصوف بصفات الكمال ومنزه عن صفات النقص والزوال» ولم 
يعتقد حقية الأشياء المؤمن بهاء أو اعتقد حقية كلها ولم يلتزم الأحكام المشروعة المفترضة عليه أو 
بعضها - مؤمناً© . 


ولله در الفقهاء - جزاهم الله تعالى عن الأمة خير الجزاء - حيث أوفروا الشفقة وأوفوا 
الإرشاد» فملئوا كتبهم الأصولية بتعريف الإيمان والإسلام على وجه لم يخطئ شيئاً من شرائط 
صحة الإيمان» ففسروا الإيمان والإسلام بأنه): التصديق والإقرار بالله تعالى كما هو بأسمائه 
وصفاته» وقبول أحكامه وشرائعه على سبيل الإجمال7)» فعطفوا قبول الأحكام والشرائع على 
الفطيذيق.عطفاً تفسيرئابوديثرا يذلك أن قبوق الأحقاد والشراتم جزمن مض التصديق وداكل فيه: 
ولو لم يبينوا هذا المرادء ووَكَلُوا بيانه إلى المتكلمين مع قصور بعضهم وتقصير بعضهم - لضل .| 
أكتر ٠.)‏ القاى بعق مبر اد اللسلاك: كن 

وإذا عرفت المراد فلو قرع سمعك ما وقع بين بعض المتأخرين من أصحابنا من الاختلاف 
والمبالغة فى قيد آخر لتحققت أن ذلك زيادة كشف وإيضاح لمراد السلف وأنه خلاف لفظىء وأيضاً 
ظهر لك أن قولهم: ' وقبول أحكامه وشرائعه " يشمل قبول الحق وإنكار الباطل؛ لأن كلا منهما من 
الأحكام والشرائع» بل يصح أن يكتفى بأن يقال: الإيمان هو الإقرار وقبول الحق؛ لأن إنكار الباطل 
حسقء فقبول الحصق تتاوئه. ومعنى قبول الحسق بعمومهيعم 


(1) فى الأصل 'العامل '؛ والمثبت هوالصواب . 

)2( " مؤمنا " خبر 'يكون " فى قوله: " ولهذا لا يكون من اعتقد... " . 

(3) الضمير هنا يعود على الإيمان والإسلام؛ وهوأمر جائز فى اللغة؛ إذ من سنن العرب أن تجمع بين شيئين اثنين» ثم تعيد 
الضمير على أحدهما دون الآخرء والمراد به كلاها . فتقول: رأيت عمراً وزيداً وسلمت عليه أي: عليهما قال تعالى: ث واذا 
رأوا تجارة أو لهوًا انفضوا إليها 4 [الجمعة: 11 ]» وتقديره: انفضوا إليهماء كما سهّل عودة ضمير المفرد على الإيمان 
والإسلام أنهما بمعنى واحد عند الماتريدية . وانظر فقه اللغة وأسرار العربية للثعالبى ص (213 ). 

(4) انظر: أصول السرخسى(1 /352» 353 )» وأصول الفقه لعلى البزدوى ق 85 /أ ٠‏ 


اعتقاد حقية وحدانية الله تعالى وسائر صفاته أيضاًء إلا أنا لا نترك عبارة السلف (رضى الله عنهم 
ميف 1 

واعلم أنه يجب علي من يحسن التعبير عن الإيمان أن يستوصف من لا يحسن ذلك 2, 
ويحرم عليه أن يستعبرو(؛ لأن الناس متفاوتون فى القدرة علي التعبير» فربما يخطئ ويقع في 
الكفر بسبب استعباره» وحينئذ يشتركان» نعوذ بالله من ذلك . 

والاستيصاف أن يقول له: أتشهد أن الله تعالى واحدء موصوف بالصفات اللائقة» منزه 
ومتعالٍ عما وصفه به الظالمون ؟ أتشهد أن محمداً رسول الله نبى صادق ورسول حقء وأن ما 
جاء به من الأحكام والشرائع حق وواجب عليك ؟ أتشهد أن الملائكة حق وأنهم موجودون ؟ / 
أتشهد أن البعث بعد الموت حقء والميزان حقء وتطاير الكتب حقء وأن الجنة والنار حقء وأنهما 
مخلوقتان ؟ أتشهد أن الكفر والإيمان والخير والشر من الطاعات والمعاصى كلها بتقدير الله 
ومشيئته وقضائه ؟ فإن قال: نعم . فهو مؤمن كامل الإيمان . 

وأما الجواب عن تمسك من قال بأن العمل داخل في ماهية الإيمان بتلك الآية4) - فعلى 
وجهين: 

أحدهما: أن التصديق لما كان عمل القلب لا مزيد عليه؛ فلا نسلم أن يراد بالأعمال 
الواجبة المذكورة فعلها بالجوارح علي سبيل القطع, فلم لا يجوز أن يراد بها التزامها بالقلب ؟. 

ثانيهما: أنا نحمل ذلك علي كمال الإيمان؛ ضرورة وجوب التوفيق بين الأدلة مهما أمكن» 
علي أن لفظ " القَيّمَة " في قوله: ( وذلك دين القيمة» يؤيدهء وكذا لفظ " الدين " يؤيد الوجه الأول؛ 
لأن الدين الاعتقاد . 


(1) يتضح من ذلك أن معنى التصديق عند الماتريدية ليس مجرد معناه اللغوى من نسبة الصدق إلى الخبر أوالمخبر» وهوما 
عرّف جهم وغيره الإيمان به. وإنما يشمل أيضًا عمل القلب» فيكون لفظ التصديق عندهم مقابلا لمعنى الاعتقاد عند بقية 
السلف بعنصرية: قول القلب وهو المعرفة والعلم والتصديق؛ وعمل القلب وهو الالتزام والإنقياد والتسليم . 

وانظر فى معنى التصديق عندهم: أصول الدين للبزدوى ص (145: 146 )» وتبصرة الأدلة للنسفى ص (808/2)» وشرح 
المقاصد للتفتازانى (5 /183 - 192 )»؛ والمسايرة لابن الهمام ص (10- 12 ) من الخاتمة» وشرح الفقه الأكبر للقارى ص 
(180 - 183 )» وشرح الفقه الأكبر لأبى المنتهى ص (33:634) وحقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد عبد 
الهادى المصرى ص (195 - 199).» دار الإعلام الدولى الطبعة الثانية (1413 ه 1993 م ). 

(2) أى: يصف له الإيمان ويطلب منه التصديق عليه . 

(3) أى: يطلب منه أن يعبر عنه . 

(4) أى: الآية رقم (5) من سورة البينة السابق ذكرها ق 24/أ - ص (- ) . 


ق26/ 


والدليل على صحة مذهبنا نقلاً قوله تعالى: ( ومن يعمل من الصالحات من ذكر أو أنثى 
وهو مؤمن )!!) جعل الإيمان شرطاً لصحة العمل الصالح؛ لأن الأحوال2) شروط والشرط غير 
المشروط؛ فثبت أن العمل ليس في شىء من ماهية الإيمان . وقوله تعالى: ( يوم يأتى بعض آيات 
ربك لا ينفع نفساً إيمانها لم تكن آمنت من قبل أو كسبت في إيمانها خيراً )!0 والخير هنا العمل 
الصالح7)؛ وقد جعل الإيمان ظرفاً له والظرف / غير المظروف . وقوله تعالى حكاية عن سحرة 
فرعون: ( إنا آمنا بربنا ليغفر لنا خطايانا وما أكرهتنا عليه من السحر)”) وما صدر منهم إلا 
الإقرار والتصديق؛ وقد رضى الله تعالى هذا القول منهم ورضى إيمانهم» فدل علي أن العمل بمعزل 
عن ماهية الإيمان . 

وأما قوله تعالى: ( الذين آمنوا وعملوا الصالحات )) فما أنا بمتمسك به في إثبات 
المطلوب؛ لأن للخصم أن يمنع كون العطف هنا مقتضياً للمغايرة معنى» فلم لا يجوز أن يكون 
عطفاً تفسيري؟27 . 

ثم الكفر علي قول من جعل الإيمان عبارة عن تصديق الرسول ( عليه الصلاة والسلام)؛ 
بكل ما علم بالضرورة مجيته به: عبارة عن إنكار ما علم بالضرورة مجىء الرسول ( عليه الصلاة 
والسلام ) به» وعلي قول من جعل الإيمان عبارة عن التصديق وحده: عبارة عن الإتيان بشىء 
يضاد التصديقء» وعلي قول من ضم الإقرار إلى التصديق: عبارة عن إتيان ما يضاد التصديقء؛ أو 
إجراء كلمة تضاد الإقرار باللسان طوعاً . 


(1) جزء من الاية رقم (124) من سورة النساء . 

(2) الذى وقع حالاً في الآية الكريمة هنا جملة " وهومؤمن " . 

(3) جزء من الآية رقم (158) من سورة الأنعام . 

(4) ذكر ذلك ابن كثير في تفسيره (313/2) . 

(5) جزء من الآية رقم (73) من سورة طه . 

(6) جزء من آيات كثيرة في القرآن منها آية رقم (25) و(277) من سورة البقرة» وآية رقم (57) من سورة آل عمران» وآية رقم 
(9) و(93) من سورة المائدة . 

(7) الاختلاف بين أهل السنة في حقيقة الإيمان وكون الأعمال داخلة فيه اختلاف صورى؛ لأن الكل متفق على أن مرتكب 
الكبيرة لا يخرج من الإيمان بل هو في مشيئة الله بين أن يعذبه أو يعفوعنه؛ فكون أعمال الجوارح لازمة لإيمان القلب أوجزءاً 
من الإيمان نزاع لفظى لا يترتب عليه فساد اعتقاد» وقد أجمعوا على أن المرء لو صدّق بقلبه وأقر بلسانه وامتنع عن العمل 
بجوارحه يكون عاصياً لله ورسوله مستحقًا للوعيد . انظر: الإيمان لابن تيمية ص (254)؛ وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبي 
العز (462:463/2): وحقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد عبد الهادى المصرى 
ص (207-201) . 


ق26/ب 


ويزيد وضوحاً علي صحة قول هؤلاء!!): أن المؤمن لو أجرى علي لسانه كلمة الكفر حال 
الاختيار وقلبه مطمئن بالإيمان» لا ينفعه ذلك الاطمئنان ويكفر كما فرع) بالإجماع وبإشارة 
النص» وهى: أن النص قصر الترخيص بإجراء كلمة الكفر على اللسان على حالة/2 الإكراه 
بشرط اطمئنان القلب بالإيمان» وهو قوله تعالى: ( من كفر بالله من بعد إيمانه إلا من اكره وقلبه 
مطمئن بالإيمان )07 فبقى ما وراء هذه الحالة على عموم الحرمة الداخلة تحت صدر الكلام» وهو 
حالتا الاختيار مع الاطمئنان وعدمه وحالة الإكراه مع عدم الاطمئنان!) . فلو كان الإيمان هو 
التصديق وحده؛ لكان من أجرى كلمة الكفر حال الاختيار وقلبه مطمئن بالإيمان - مؤمناً . 

فإن قلت: ولمن يتعصب لأهل التصديق المجرد أن يجيب عنه بأن كفره لاستخفافه بالدين؛ 
إذ إجراء كلمة الكفر حالة الاختيار ليس إلا استخفافاً بالدين» والاستخفاف يضاد التصديق. 

قلت: هذا وجه حسن لو سلم التضاد بينهما(, فان النزاع فى أنهما متضادان أو متباينان 
أمر للجدل فيه مساغ . والله أعلم وأهدى . 


1) أي: أصحاب الرأي الأخير القائلين بأن الإيمان تصديق وإقرار. 

2 هكذا بالأصل وقد تكون: كما مر . 

3) جزء من الآية رقم (106) من سورة النحل . 

4) انظر في الاستدلال بالآية وبإجماع الأمة على كفر من قال كلمة الكفر حالة الاختيار وهويعلم: الفصل لابن حزم 
(250/3)؛ والصارم المسلول على شاتم الرسول لابن تيمية ص (523»: 524) ومواضع أخرى مثل ص (512:513) تحقيق 
محمد محيي الدين عبد الحميدء المكتبة العصرية بيروت (1415ه - 1994م).» وحقيقة الإيمان لمحمد المصرى ص (113 - 
15). 

(5) أي: بين الاستخفاف والتصديق . 


) 
) 
) 
) 


صدق الكلام فى أن الإيمان هل يقبل الزيادة والنقصان ؟ 


مذهب جمهور أهل السنة والجماعة: أن الإيمان لا يزيد ولا ينقص7!). وهو أصح الروايتين 
عن الأشهرى !7 .وعد المعتزلة وحمهون. الأشاغرة وأصسهانة الظؤاهر 401 يزيد وحتفحن 01 هذا 
فرع ماهية الإيمان/ فكل من جعل العمل إيماناً أو داخلاً فى ماهية الإيمان قال بقبول الزيادة 
والنقصان؛ لأن الناس متفاوتون فى كثرة الأعمال وقلتهاء وكل من جعل الإيمان تصديقاً فقط أو 
تصديقاً واقراراً فقط قال: لا يقبل الزيادة والنقصان7)؛ لأن التصديق الذى هو عمل القلب والإقرار 


الذى هو عمل اللسان - ليس7) بأزيد ولا بأنقص فى بعض الناس منه فى بعض آخر7). 


(1) انظر مذهبهم وأدلته وردودهم على المخالفين لهم فى: الفقه الأكبر لأبي حنيفة وشرحه للقارى ص (183 - 187)»؛ ولأبى 
المنتهى ص (34)؛ والسواد الأعظم لإسحاق بن محمد الحكيم السمرقندى ص(32:33) معارف نظارات بدون تاريخ؛ وأصول 
الدين للبزدوى ص (153).؛ وتبصرة الأدلة للنسفى (809/2 -812).: وشرح المقاصد للتفتازانى (2)214-210/5 
ونظم الفوائد للشيخ زادة ص (392 -396).» وقضايا الخلاف لمحمود سلامة ص (320 - 323) . 

(2) ما في كتب الأشعرى أن الإيمان يزيد وينقضء انظر: أصول أهل السنة المسماة برسالة أهل الثغر للأشعرى ص (93) 
تحقيق د: محمد السيد الجليند سلسة التراث الفلسفى بدون بيانات» ومقالات الإسلاميين (347/1: 350). والإبانة ص (18) . 
(3) أي: من أئمة الحديث كما يدعىء وهوما سيذكره بعد قليل . 

(4) انظر رأى المعتزلة في شرح الأصول الخمسة للقاضي عبد الجبار ص ( 707 708: 802: 803 )» وخالف الباقلانى 
والجوينى والرازى جمهور الأشاعرة في القول بأن الإيمان يزيد وينقص . انظر: الإنصاف للباقلانى ص ( 57: 58) والعقيدة 
النظامية للجوينى ص (59)؛ والمحصل للرازى ص (239)؛ وشرح المقاصد للتفتازانى (211/5)» وشرح المواقف للجرجانى 
(330:331/8).: ونظم الفرائد للشيخ زاده ص (392 - 394)» وقضايا الخلاف لمحمود سلامة ص ( 317 -320) . 
وانظر مذهب السلف من أئمة الحديث وغيرهم في: مقالات الإسلاميين للأشعرى (347/1).» والإيمان لابن تيمية ص (195 
- 204)» وشرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز (446/2 - 487).: وفتح البارى لابن حجر (61»62/1) . 

(5) ليس الأمر على هذا العموم» بل إن ممن لم يدخل العمل قي مسمى الإيمان وقال بأن الإيمان تصديق رأى أن الإيمان 
يزيد وينقص» على اعتبار أن التصديق يتفاوت من إنسان لآخر ومن حالة لأخرى كجمهور الأشاعرة . 

(6) " ليس " وجملتها خبر لاسم أن " التصديق ". و" الإقرار " المعطوف عليه له حكمه . كما أن عود الضمير المفرد على 
أحد اسمين سابقين والمراد به كلاهما مما يجوز في اللغة» كما ذكرت ق 25/ أ - ص( ) هامش ( ). 

(7) الزيادة والنقصان في الإيمان في رأى السلف وغيرهم ممن قال بأن الإيمان تصديق وقول وعمل يدخلان في جميع 
عناصره من العمل وغيره» فدرجة التصديق القلبي تتفاوت من إنسان لآخرء ودرجة اليقين في قلب المرء نفسه تختلف من وقت 
لآخر ومن حال لأخرىء وأما عمل القلب من المحبة والخشية والتوكّل وغيرها فما أكثر ما يتفاوت البشر في ذلك . والحنفيةقك- 
أوالماتريدية - لا ينفون تفاوت الناس في الدرجات الإيمانية ولا تفاوت الحالة الإيمانية للشخص نفسه لكنهم يرجعون ذلك إلى 
التفاضل والتفاوت في مقدمات الإيمان ودلائله» أوفي متعلقاته وثمراته ونتائجه» أوفي دوامه واستحضاره وبعده عن الغفلات» 
وتلك الأمور كلها خارجة - عندهم - عن حقيقة الإيمان وماهيته والتي هي عندهم معنى ذهنى مجردء كالنار فإنها جوهر 
مضيء محرق وذلك المعنى لا يتفاوت بتفاوت أجزاء النار. انظر: شرح العقيدة الطحاوية لابن أبي العز (464/2 - 2)466 
والمسايرة وشرحها المسامرة ص (41 - 48) من الخاتمة» وشرح الفقه الأكبر للقارى ص (184)»؛ والمختار من كنوز السنة د: 
دراز ص (95 - 104)» وحقيقة الإيمان لمحمد عبد الهادى المصرى ص (207 - 215) . 

(1) جزء من الآية رقم (124) من سورة التوبة . 

(2) مثل قوله تعالى: ( وإذا تليت عليهم آياته زادتهم إيماناً 4 [ الأنفال: 2 ]» وقوله تعالى: ‏ هوالذى أنزل السكينة في قلوب 
المؤمنين ليزدادوا إيماناً مع إيمانهم 4 [ الفتح: 4] . 


ق27/ب 


وأما حجة أصحاب الظواهر من أثمة الحديث بقوله تعالى: ( فأما الذين آمنوا فزادتهم إيمانا 
6) وغيره من الآى المصرحة بزيادة الإيمان7): فواهية الاحتمال؛ إن المراد هو الازدياد تفصيلاً 
أو الازدياد وصفاً (©: 

أما الازدياد تفصيلاً: فهو أن المؤمنين كانوا فى عصر زوال الوحى مصدقين بالقلوب 
مقرين بالألسنة؛ بأن ما أنزل على الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) وينزل عليه من القرآن حق وأنه 
كلام الله تعالى وغير مخلوقء وأن ما جاء به الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) ويجىء به من 
الأحكام والأخبار والحكم والمواعظ والقصص حقء وهذا تصديق وإقرار إجمالاً فإذا نزلت آية من 
القرآن أو ذكر الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) شيئاً من هذه الأمور المذكورة - صدّقوا وأقروا أن 
هذا حق/ فزادوا تفصيلاًء لم يوجد منهم ذلك قبل» ولم يكن هذا التفصيل خارجاً عن ذاك الإجمال 
السابق: بل كان تناوله ذاك الإجمالء يدل عليه سياق الآية» وهو قوله تعالى: ( وإذا ما أنزلت سورة 
فمنهم من يقول أيكم زادته هذه إيماناً »4) أى: هذه السورة المنزلة على التعيين. 

وأما الازدياد وصفاً: فهو أنهم إذا علموا نزول آية عملوا بها وحمدوا الله عليهاء 
فازداد نور إيمانهم؛ فسمى ذلك زيادة إيمان مجازاً؛ لأن كل واحد من العمل الصالح والنور وصف 
للإيمان وفرع عليه» وازدياد الوصف كأنه ازدياد الأصلء فكان هذا من قبيل الإسناد المجازى كقوله 
تعالى: ( واذ قلتم يا موسى » 3 ( واذ قتلتم نفساً ©(6) الخطاب لبنى إسرائيل الموجودين فى عصر 
النبي ( عليه الصلاة والسلام ) والقائلون والقاتلون آباؤهم 7). 


(3) انظر في بيان الماتريدية للمراد بزيادة الإيمان فيما ورد من نصوص: أصول الدين للبزدوى ص (153)» والتمهيد لأبى 
المعين النسفى ص (385: 386). والبداية للصابونى ص (155)» والعمدة لأبى البركات النسفى ص (23)» والمسايرة ص 
(43 - 45) من الخاتمة» ونظم الفرائد للشيخ زادة ص(394 - 396) . 

(4) جزء من الآية رقم (124) من سورة التوبة . 

(5) جزء من الاية رقم (55) و(61) من سورة البقرة . 

(6) جزء من الآبة رقم (72) من سورة البقرةءوفي الأصل: 'وإذا قتلتم 00 

(7) عرض الإمام ابن تيمية لشمول الزيادة والنقص لجميع عناصر الإيمان من ثمانية وجوه في كتابه الإيمان ص ( 199 - 
4). وتلخيصها في حقيقة الإيمان عند أهل السنة والجماعة لمحمد عبد الهادى المصرى ص (52 - 54) . 


صدق الكلام فى إيمان المقلد(ة) 


اختلف الناس فى ذلك: فجمهور أهل السنة والجماعة على أن إيمان المقلد صحيح.ء فيتأهل 
بة لما وعد الله.تعال للمؤمتين فى الآخزة» لكن ترك الاسدد لال منه متعضية© . وهو .هذهب أبن 


(1) تقليد الغير: هواتباعه فيما يقول أويفعل من غير حجة ولا دليل . والمقلد في الدين: هومن جعل الدين الذى دعى إليه 
قلادة في عنق الداعى إليه؛ وهذا التقليد قد يكون عن شك بمعنى أنه إن كان حقَاً فحق على الثبات وإن كان باطلاً فوباله 
على من قلده؛ وهذا ليس مؤمناً بلا خلاف؛ لأن الإيمان مع الشك لا يصح . وإنما الخلاف في مقلد صدق الداعى في جميع 
ما دعاه إليه واعتقد ذلك من غير شك وارتياب لكن بلا دليل ٠‏ 

انظر: التمهيد لقواعد التوحيد للامشى ص ( 135» 136 ).» والتعريفات للجرجانى ص (72).» والمعجم الوسيط ( 2/ 
2 783 )مادة رق ل د). 
(2) انظر: أصول الدين للبزدوى ص ( 152: 153 )» وتبصرة الأدلة للنسفى ( 1 / 27-25). والتمهيد للامشى ص ( 136 
)» والبداية للصابونى ص (154)» والمسايرة الخاتمة ص (16)» وشرح العمدة ق 69/أ» بء ونظم الفرائد للشيخ زادة ص ( 
7)) وأبو منصور الماتريدى وآراؤه الكلامية د: عبد الفتاح المغربى ص (386 - 389 ) . 
(3) هو أبو عبد الله سفيان بن سعيد بن مسروق الثورى؛ أمير المؤمنين فى الحديث وأحد أئمة الإسلام وعبادهم والمقتدى بهم 
. ولد فى الكوفة سنة (97ه ) ونشأ بهاء وراوده المنصور العباسى على أن يلى الحكم فأبى وتنقل فى البلاد إلى أن مات 
بالبصرة مستخفياً سنة (161ه ) . كان ( رحمه الله ) يقول: " ما استودعت قلبى شيئاً قط فخاننى " له من الكتب: " الجامع 
الكبير " و" الجامع الصغير " فى الحديث» وكتاب فى الفرائض . 
انظر: الفهرست لابن النديم ص ( 225)» ووفيات الأعيان لابن خلكان ( 391-386/2 )» والبداية والنهاية لابن كثير - ( 
75 ). والأعلام للزركلى ( 104/3» 105 ) . 
(4) هوالإمام مالك بن أنس إمام دار الهجرة وأحد أئمة أهل الحديث» ومؤسس المذهب المالكى أحد المذاهب الفقهية الأربعة 
المشهورة» وهوأشهر من أن يعرف توفى ( رحمه الله ) سنة ( 179ه ) . 
(5) هو أبو عمروعبد الرحمن بن عمرو الأوزاعىء إمام الديار الشامية فى الفقه والزهد وأحد الكتاب المترسلين . ولد فى بعلبك 
سنة (88ه) ونشأ فى البقاع» وسكن بيروت وتوفى بها سنة (157ه) . وعرض عليه القضاء فامتنع» وكان كثير العبادة حسن 
الصوت ورعاً ناكساً طويل الصمتء وكان أمره فى الشام أعز من أمر السلطان» له كتاب " السنن " فى الفقه و" المسائل " . 
والأوزاعى: نسبة إلى الأوزاع بطن من اليمن أوقرية بدمشق نزل بها . 
انظر: الفهرست لابن النديم ص (337)» ووفيات الأعيان لابن خلكان (127»128/3)» وميزان الاعتدال للذهبى (294/3)» 
والبداية والنهاية لابن كثير (617-611/10/5).؛ والأعلام للزركلى (320/3) . 
(6) انظر: رأى أبى حنيفة وسفيان ومالك والأوزاعى وأئمة الحديث فى صحة إيمان المقلد فى: أصول الدين للبغدادى ص ( 
4). والفصل لابن حزم ( 67/4 )» والتبصرة للنسفى (28/1 )» والبداية للصابونى ص (154)؛ والصحائف للسمرقندى 
ص (462) . 


ق28/ب 


صدق الرسول ( عليه الصلاة والسلام ) بالتحقيق شرط لصحة إيمانه» ثم افترق هؤلاء فرقتين: 
فالأشعرى على أن تعرف ذلك بدلالة العقل7!)» والشيخ الإمام الرُسمْتُفْقنى2) على أن تعرف ذلك 
بدلالة المعجزة ©). وقالت المعتزلة: معرفة كل مسألة من الاعتقاديات بدلالة العقل على وجه 
يتمكن من دفع الشبهة - شرط لصحة الإيمان . فلا يكون المقلد مؤمناً عندهم!. 

ومفزع الكل قوله تعالى: ( وما قدروا الله حق قدره )0 أى: ما عرفوه حق معرفته» نزلت 
فى ذم الكفار فدلت على وجوب معرفة الله تعالى حق معرفته 7) . ووقع الاختلاف فى المراد ب " 
حَق قوز “ماهو ؟ 

فذهبت المعتزلة إلى كماله7)» وذلك بالخروج عن التقليد فى كل مسألة» وذهب بعض أهل 
العلم إلى كماله إجمالاً؛ لأن كمال المعرفة تفصيلاً يتعذر على أكثر الخواصء فكيف بالعوام ؟! وقد 
شهادالله تعالى بإايمسان سحرة فرعون بمشاهدة المعجزة وقد صدقوا 


(1) أجمع الأشاعرة على أن العوام مؤمنون عارفون بالله تعالى وأنهم فى الجنة؛ للأخبار والإجماع فيه؛ أما عن الإمام 
الأشعرى فقد اختلفت الروايات عنه فى صحة ايمان المقلد. والصحيح من الروايات: أنه مؤمن. 

انظر: أصول الدين للبغدادى ص (254»: 255 )؛ وأصول الدين للبزدوى ص (152)» وشرح المقاصد للتفتازانى 
(220:221/5)» وتشنيف المسامع للزركشى (629-622/4)» وشرح المواقف للجرجانى (333/8): وقضايا الخلاف بين 
الأشاعرة والماتريدية لمحمود سلامة ص (314-312) . 

(2) هو أبو الحسن على بن سعيد الرستغفنى» من أجل أصحاب أبى منصور الماتريدى: ومن كبار مشايخ سمرقند . نسبته 
إلى " رُسْتْفن " إحدى قرى سمرقندء توفى سنة ( 345ه). ومن كتبه: " الزوائد والفوائد " فى أنواع العلوم؛ و" إرشاد المهتدى " 


انظر: الأنساب للسمعانى (62/3).» والجواهر المضية للقرشى (570:571/2).» والفوائد البهية للكنوى ص (65)» والأعلام 
للزركلى (291/4) . وفى الأصل والأنساب الفاء مقدمة على الغين . 

(3) انظر: تبصرة الأدلة للنسفى ( 28/1)» والتمهيد للامشى ص (137»138)» والبداية للصابونى ص (154) . 

(4) انظر: أصول الدين للبغدادى ص (255)»؛ وتبصرة الأدلة للنسفى (29/1) . ونجد فى كتب المعتزلة أنهم قالوا بفساد 
التقليد فى الأصول كما فى المغنى للقاضى عبد الجبار (126-123/12) وشرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار أيضاً 
ص (63-61) لكنهم جوزوا للعامى معرفة الأصول على سبيل الجملة كما فى شرح الأصول الخمسة ص (124). 

(5) جزء من الآية رقم (91) من سورة الأنعام والآية رقم (67) من سورة الزمرء وآية الأنعام عى المرادة لما سيذكر المصنف 
من تكملة للآية بعد قليل ٠.‏ 

(6) ذكر ذلك ابن كثير في تفسيره (250/2) . 

(7) أى: تفصيلاء والمعتزلة - كما سبق أن ذكرنا - جوزت للعامى معرفة الأصول إجمالاً. 


موسى ( عليه السلام ) بهاء ولم يوجد منهم شىء غير ذلكء وكان هذا القدر من المعرفة كمالاً 
وكافياً لصحة الإيمان . 

وذهب الأشعرى إلى أن دلالة المعجزة طريق مؤيد / بالعقل» فهى إحدى طرق دلالة العقل 
وطرق العقل غير منحصرة فيهاء فإذا فتح طريق آخر وقبله العقل فقد حصل الكمال. 

والصحيح ما ذهب إليه الجمهور؛ لأن المعرفة عمل القلبء ولا يحصل ذلك إلا بزوال 
الشك» وزوال الشك قد يكون بالاستدلال وقد يكون بالتقليد» بل يكون المقلد أحكم وأثبت فى الاعتقاد 
من المستدل» كمن غاب عن امرأته الحامل؛ ووضعت الحمل وكَبرَ الولد» وتلاقيا!!أبعد سنين» فإن 
أخبرهما الناس بنسبة الولاد") بينهما وصدّقالأ), فقد حصل كمال المعرفة لهما بالأبوة والنبوة» وإن لم 
يخبرهما أحد لكن استدل أحدهما أو كلاهما بشىء من أخلاق الآخر وشمائله وسيره على ذلك ثم 
بالاتتفسان» فقد حصيل لهما' ذلك . 

بل قد يتطرق فى الاستدلال من الوهم أو الشك ما لا يتطرق فى التقليد)؛ لأن طريق 
التقليد إذا بلغ حد التواتر فإنه يوجب علم اليقين كالعيان علماً ضرورياًء وينقلب التقليد تحقيقا كالعلم 
بالبلاد القاصية وغيرها 2 بخلاف الاستدلال ). 


(1) أى: الوالد وولده . 

(2) ولدت الأنشى تَلِدُ ولاداً وولادة: وضعت حملها . مختار الصحاح ص (735)» والمعجم الوسيط (1098/2) 
مادة (ول د ) . 

(3) التصديق يجب أن يكون عن دليل كمعرفة صدق هؤلاء الناس وأمانتهم؛ والا كيف يطمئنان إلى صدق الناس بدون دليل؟! 
والتصديق عن دليل ليس تقليداً بل اتباع» والاتباع مقبول وانما المنهى عنه التقليد . 

(4) رد الإمام ابن القيم دعوى أن صواب المقلد فى تقليده أقرب من صوابه فى اجتهاده من خمسة أوجه . انظر: إعلام 
الموقعين عن رب العالمين (202-198/2) دار الحديث بدون تاريخ . 

(5) الأخذ بالخبر المتواتر ليس تقليداً بل اتباعاً؛ لأنه مبنى على دليل وهوصدق هذا الخبر؛ إذ لا يتوهم أن يتوافق رواته على 
الكذب . 

(6) وتلخيص الأمر فى هذه المسألة - كما يذكر ابن حزم - : أن التقليد لا يحل البتة» وإنما التقليد أخذ المرء قول من دون 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم)؛ أما أخذ المرء قول الرسول (صلى الله عليه وسلم) الذى افْنْرض طاعته فليس تقليداً» وما 
سماه أحد من أهل الحق تقليدء بل هوايمان وتصديق واتباع للحق وطاعة لله تعالى . وهوما سيذكره المصنف - وذكره غيره - 
من أن العامى ليس مقلداً على التحقيق» وانظر: الفصل لابن حزم (68:69/4) . 


إذا عرفت هذا فاعلم أن من نشأ فى بلاد الإسلام فسمع أبويه يقولان: إن الله تعالى واحد حى سميع 
بصير خالق رازق» وسمع أستاذه يقول ذلك» وسمع من يصاحبه/ يقول ذلك» وهو أيضًا قد اعتاد 
أن يقول ذلكء وإذا رأى عجيباً سبح الله تعالى عند رؤية صنائعه؛ فقال: سبحان من أخرج هذه 
الثمرة من الشجرة الميتة» مثلاً - فهو خارج عن حد التقليد داخل فى حقيقة التحقيق . فإيمان 
العوام من أهل الإسلام صحيح اتفاقا!!). 

وانما يظهر ثمرة الاختلاف المذكور فيمن نشأ فى شاهق الجبل وكبر ولم يعتقد شيئاء 
فأخبره إنسان بوحدانية الله تعالى وصدّقه. فإنه صحيح الإيمان عند الجمهور خلافا للبعض ©. 
حتى لو نزل هو واختلط بالمسلمين» فسمع منهم ذلك وصدقهم واعتاد أن يقول ذلك فإنه محقق لا 
مقلد بالإجماع . 

فان قلت: كيف ثبت الإجماع مع اشتراط دفع الشبهة فى كل مسألة عند المعتزلة ؟ قلت: 
الشرط موجود؛ لأنه متمكن من دفع الشبهة فى كل مسألة؛ لأن مافى قلبه من رسوخ العقيدة لا 
يتغير ولا يتطرق إليه شك وشبهة بإيراد ألف شبهة عليه؛ فليس المراد بدفع الشبهة أن يتمكن من 
الجواب عنها باللسان» بل المراد أن يدفع الشبهة عن قلبه. وهو حاصل . والجواب عن استدلال 
البعض بالآية0: أن الله تعالى نفى كمال المعرفة؛ لأنهم خاضوا فى تكذيب القرآن والنبى (عليه / 
الصلاة والسلام ) فكفروا بعد أن كانوا عارفين حق المعرفة» ألا ترى إلى سياق الآية ( وما قدروا 
الله حق قدره اذ قالوا ما أنزل الله على بشر من شىء » وكان من حق معرفتهم ألا يخوضواء فإذا 
خاضوا فقد أبطلوا المعرفة وما أدُوا حقهاء فكأنه ظهر نقصان فيها. 

واعلم أنه يجب علينا كمال معرفته تعالى بقدر مانحن مكلفون إياه7). وهو ١7‏ إثبات 
صفاته اللائقة ابه التى عليهَا اتفاق المسلمين ونفى ضصفات وصفة:بها الظالمون» والشرظ: البيان 
إجمالاً لا تفصيلاً كما أشرنا إليه فى الصدق المتقدم والصدق الذى قبله 9). وستقف على تحقيقه 
فى الصدق التالى!/ رواية ودراية إن شاء الله تعالى . ولا يجب علينا كمال معرفته فى نفس 


(1) قال ابن الهمام: " وقلّ أن يُرَى مقلد فى الإيمان بالله تعالى؛ إذ كلام العوام فى الأسواق محشوبالاستدلال بالحوادث عليه 
وعلى صفاته ". المسايرة ص (18) من الخاتمة؛ وانظر: تبصرة الأدلة للنسفى ( 43/1)» والتمهيد للامشى ص (143)» 
وشرح المقاصد (223:224/5) . 

2 أى: المعتزلة والأشعرى فيما ذكر عنهم . 

3) أى: الآية رقم (91) من سورة الأنعام التى سبق ذكرهاء وسيذكرها المصنف فى هذه الفترة أيضاً . 

4) أى: يجب علينا كمال معرفته تعالى بالقدر والطاقة التى نستطيعها وكلفنا بها . 

5) أى: كمال معرفته تعالى . 

6) انظر: ق 27/ب؛ 28/!أ - ص 22١‏ )»وق 25/ب - ص ( ). 

67 فى الأصل: " الثانى "» والمذكور هوالمناسب . 


) 
) 
) 
) 
) 
) 


ق29/ب 


ق30/] 


الأمرا''؛ فإنه خارج عن وسع المخلوقين» فصح قول من قال: عرفت الله حق معرفته؛ نظراً إلى 


الأول( وصح قول من قال: ما عرفت الله حق معرفته؛ نظراً إلى الثانى07 . 


(1) أى: كما هى فى ذاتها . 

(2) أى: إلى قدر طاقته ووسعه . 

(3) أى: إلى كمال معرفته تعالى فى ذاتها؛ لأن ذلك فوق طاقته . ويوضح هذا المعنى ما جاء فى بعض دعاء النبى (صلى 
الله عليه وسلم) للمولى عز وجل: " لا أحصى ثنا عليك أنت كما أثنيت على نفسك " . رواه مسلم (203/4) كتاب " الصلاة " 
باب " ما يقال فى الركوع والسجود " حديث رقم ( 486) عن عائشة (رضى الله عنها ) . 


صدق الكلام فى اليقين بالإيمان 


ليكو للجومق أن :تقول أخا موس ان شام اشم حل نقوق: أذ مومن حفا 7 خلاف] 
للشافعى (رحمه الله )؛ لأن كلمة الاستثناء موضوعة للشكء ويستحيل أن يتطرق الشك فى وجود 
أمر قائم فى الحال» وما/ يروى عن الشافعى ( رحمه الله ) محمول على حال خروج الروح؛ لأن 
اللفظ يحتمله» وهو (رحمه الله ) أجل من أن يشتبه عليه فساد الحمل على الحال» وعليه المحققون 
من أصحابه(2) : 

ورأيت فى بعض تصانيف الشافعية أنه محمول على الحال» وهو مروى عن ابن فُوْرَك من 
الأشاعرة 407 بناء على اسقناد الحال للحال؟ نظرا إلى المال 7)؛ إذا الأمؤر: بخواتيمهاء فالسعيد 
من سعد فى بطن أمه»ء والشقى من شقى فى بطن أمه؛ فمن صار حاله فى المآل إلى الشقاوة فهو 
شقى أزلاً وأبداًء وكذا من سار حاله إلى السعادة فهو سعيد أزلا وأبدًء فلا عبرة للإيمان المتوسط 
بين الشقاوتين» وللكفر المتخلل بين السعادتين» فجاز أن يقال: أنا مؤمن إن شاء الله؛ نظراً إلى 
الكال:: 


(1) انظر: وصية أبي حنيفة فى التوحيد ص (76)مع كتاب العالم والمتعلم تحقيق الكوثرى» والتوحيد للماتريدى ص (388 - 
2).ء وأصول الدين للبزدوى ص (178-172 )؛ وبحر الكلام للنسفى ص (45-43)» والتمهيد للامشى ص (144 - 
8 )ء والجوهرة المنيفة فى شرح وصية أبى حنيفة لملا حسين بن إسكندر ص(5:6) حيدر آباد الدكن الطبعة الأولى 1321 
ه. وهو قول ابن حزم انظر: الفصل (3 /271»: 272 ). 

(2) انظر: الفقه الأكبر المنسوب إلى الشافعى ص (33).» المطبعة العامرة الشرقية 1324 هء وأصول الدين للبغدادى ص 
(253)» والإرشاد للجوينى ص (400) تحقيق د: يوسف موسى وعلى عبد المنعم عبد الحميد مكتبة الخانجى (1369 ه - 
0م )» ومعالم أصول الدين للرازنى ص (148» 149 )؛ مطبوع مع المحصل طبعة المطبعة الحسينية المصرية 1323 
هء وتشنيف المسامع للزركشى (4 /870:871). 

(3) هو أبو بكر محمد بن الحسن بن فُوْرَكء الفقيه الشافعى الواعظ العالم بالأصول والكلام. سمع بالبصرة وبغداد وحدث 
بنيسابورء وبنى فيها مدرسة وأحيا الله به أنواعاً من العلوم؛ وتوفى سنة (406 ه). بلغت تصانيفه فى أصول الفقه والدين 
ومعانى القران قريباً من مائة مصنفء منها " مشكل الحديث وغريبه "؛ و"النظامى" فى أصول الدين ألفه لنظام الملك؛ و" 
التفسير ". انظر: وفيات الأعيان لابن خلكان (4/ 272: 273 )» والأعلام للزركلى (6 /83 ). 

وانظر هذا الرأى المروى عن ابن فورك فى: أصول الدين للبغدادى ص (253 )» والصحائف للسمرقندى ص (461)» 
والإيمان لابن تيمية ص (375 ). 

(4) أى: أنه يستثنى فى إيمانه الحإلى؛ لأنه لايدرى هل سيختم له به أم لا ؟. 


وذكر الإمام أبو اليسر (رحمه الله )!') أنه مذهب الأشعرى وعبد الله بن سعيد بن كلاب 
القطان20), يؤيده ”أقوله تعالى: ( أبى واستكبر وكان من الكافرين >7 أى: كافراً من الأزل إلى 
الأبد» وقد عبد الله تعالى سبعمائة ألف عام كما ورد فى بعض الروايات(2©. 
والجواب: أن إلغاء الإيمان القائم للحال مكابرة العقل ومخالفة السمع؛ لأن الإيمان والكفر 
من أوصاف المكلف, وتعاقب الأوصاف لا يجعل الذات غير متصف/ بالأوصاف المتقدمة حين 
فيامها بالذات» كتين العنب إذا تحمن شم مطل الآ يجوز أن«يقال:إنه كان خلا أزلاً وأخراء :رلا 
أن يقال عند قيام العصيرية أو الخمرية: هو عصير إن شاء الله» هو خمر إن شاء الله . بل هو 
عصير حقاء هو خمر حقاً . وكشاب أسود الشعر لا يدرى أيشيب أم لا ؟ لا يجوز أن يقول: شعر 
أسود إن شاء الله بل هو أسود حقاء وإذا ابيض فهو أبيض حقاً . وكشيخ شابء لا يجوز أن يقال: 
إنه كان شيخا من حين ولد إلى الآن» بل كان طفلاً حقاء ثم صبياً حقّأًء ثم غلاماً حقَاًء ثم شاباً 
فالمؤمن من حين قام به التصديق والإقرار مؤمن حقَاًء والكافر حين يوجد منه الإنكار أو 
إجراء كلمة كافر حقّاء وإن آل أمرهما إلى خلاف ذلك فى المآلء فعلم أن السعيد قد يشقى والشقى 
قد يسعد . فأما معنى قوله ( عليه الصلاة والسلام ): " السعيد من سعد فى بطن أمه؛ 
والشقى من شقى فى بطن أمه ١‏ والله أعلم -: أن من نفخ فيه الروح بالسعادة فهو السعيد فى 


(1) هو صدر الإسلام أبو اليسر محمد بن محمد بن الحسين البزدوى» شيخ الحنفية بما وراء النهر. أخذ عن الكثير وبرع فى 
العلوم فروعاً وأصولاًء ووفد إليه الطلاب من الآفاق. ولد سنة (421 ه) وتوفى ببخارى سنة (493 ه) ولى القضاء بسمرقند 
ومن تصانيفه "أصول الدين ". والبزدوى: نسبة إلى 'بزدة "» وهى قلعة حصينة على ستة فراسخ من " نسف " على طريق 
بخارى. 

انظر : الأنساب للسمعانى (339/1)» والجواهر المضية للقرشى (4 /98:99 )» والفوائد البهية للكنوى ص (125» 188)» 
والأعلام للزركلى (22/7)» ومقدمة تحقيق هانزبيترلنس لكتاب أصول الدين للبزدوى ص (10 - 15 ). 

)2( هو أبو محمد عبد الله بن سعيد بن كُلّاب القطان» من المتكلمين العلماء له مع عباد بن سليمان من المعتزلة مناظرات» 
ولقب ب " ابن كُلّاب"؛ لأنه كان يجتذب الناس إلى معتقده إذا ناظر عليه كما يجتذب الكلاب الشىءء توفى سنة (245 ه). 
من كتبه: " الصفات "» وخلق الأفعال " و" الرد على المعتزلة ". انظر: الفهرست لابن النديم ص (180).» والأعلام للزركلى 
(4/ 90). 

وانظر رأيه ورأى الأشعرى فى أصول الدين للبزدوى ص (173)» والإيمان لابن تيمية ص (378 ). 

(3) فى الأصل " يؤيد» والمثبت هو المناسب للسياق. 

(4) جزء الآية رقم (34) من سورة البقرة. 

(5) أورد السيوطى فى الدر المنثور روايات كثيرة تدل على أن إبليس كان من العابدين الطائعين. انظر: الدر المنثور فى 
التفسير بالمأثور لجلال الدين السيوطى (1 /45 )» المكتب الجعفرى بطهران 1377 ه. 


(1) روى أبوهريرة ( رضى الله عنه ) عن النبى (صلّى الله عليه وسلم) قال: " الشقى من شقى فى بطن أمهء والسعيد من سعد 
فى بطنها". أخرجه البزار والطبرانى فى الصغير ورجال البزار رجال الصحيح كما فى مجمع الزوائد للهيثمى ( 7/ 193) 


ق31)/|] 


الآخرة» وكذا من نفخ فيه الروح بالشقاوة فهو الشقى فى الآخرة» لا أنه موصوف بتلك الصفة من 
وقت النفخ إلى الأبدء وهذا لا ينفى تخلَّلَ/ خلاف ذلك الوصف بين الوقتين واعتباره على اليقين 
عند قيامها بالذات 2. 


وأما معنى قوله تعالى: ( أبى واستكبر وكان من الكافرين )1 أنه كان كافراً فى علم الله 
تعالى؛ بمعنى أن الله تعالى علم فى الأزل أنه يئول أمره إلى الكفر فى عاقبة أمرهء أو كان كافراً 
حقيقة قبل أن يؤمر بالسجود ويأبى ويستكبر عن السجود حين أضمر الإباء والاستكبار بعد خلقه 
تعالى طينة آدم؛ واضمار الإباء فى النفس كفر . أو يكون بمعنى 'صار””؛ وهذا لا ينفى اتصافه 
بالإيمان حقيقة فى وقت من الأوقات» وهذه المسألة تسمى عند المتكلمين مسألة الموافاة؛ بمعنى أن 
من وافى الآخرة على صفة من صفتى الإيمان والكفرء فهو عليها قبل ذلك أم لا ؟/4). 
تنبيه يجب حفظه رأيت أن ألحقه بآخر مقدمة الكتاب: 


كتاب ' القدر " باب " ما يكتب على العبد فى بطن أمه ". وأخرج مسلم ( 16/ 193 )كتاب ' القدر " باب ' كيفية خلق 
الآدمى فى بطن أمه وكتابة رزقه وأجله وعمله وشقاوته وسعادته " عن ابن مسعود موقوفا: " الشقى من شقى فى بطن أمه؛ 
والسعيد من وعظ بغيره ". 
(2) أى: واعتبار الوصف على اليقين عند قيام الصفة بالذات. وهذا التفسير يجعل الخلاف هنا خلافت555555! لفظيًّء وهو 
ما ذهب إليه بعض العلماء. انظر: نظم الفوائد للشيخ زادة ص (427 ). 
(3) جزء من الآية رقم (34 ) من سورة البقرة. 
(4) اختلف أهل العلم فى هذه المسألة على قولين: 

القول الأول: أن الإيمان أو الكفر الحقيقى هو الذى يوافى الإنسان ربه عليه ويُّخْتَم له به» ولا اعتبار للحالة التى يكون 
عليها قبل موته. وهو قول الكلابية ومعظم الأشاعرة. 

القول الثانى: أن الإيمان أو الكفر الحقيقى يعتبر فى الحالء وإن كان موافاة الله تعإلى على أى منهما شرط فى استحقاق 
الثواب أو العقاب. وهو قول السلف والحنفية - أو الماتريدية - والمعتزلة والكرامية؛ وهو اختيار أبى اسحاق الإسفريينى 
والجوينى وكلام الباقلانى يدل عليه وهم من الأشاعرة. 
ووضّح البزدوى الفرق بين القولين بأن المسلم إذا ارتد - والعياذ بالله - فعلى القول الأول: لا يحكم ببطلان عمله مالم يمت 
على الكفرء حتى لو أسلم تكون أعماله معتبرة وتبقى عباداته» فلو حجٌ حجّة قبل الردة لا تجب إعادته. وعلى القول 
الثانى: تبطل أعماله؛ ولو أسلم يجب إعادة حجه. انظر: الإنصاف للباقلانى ص(60)»؛ وأصول الدين للبغدادى ص (253)» 
والإرشاد للجوينى ص (400)؛ وأصول الدين للبزدوى ص(172 - 178 )» والإيمان لابن تيمية ص(368 - 382 )» 
وتشنيف المسامع للزركشى (4/ 722 - 727 ).» ونظم الفوائد للشيخ زادة ص (420 - 422 )» وقضايا الخلاف الكلامية 
لمحمود سلامة ص ( 342-338 ). 


(1) انظر: شرح العقيدة الطحاوية لابن أبى العز (2/ 498 )» وحقيقة الإيمان عن أهل السنة والجماعة لمحمد عبد الهادى 
المصرى ص (188 )»؛ وسيورد المصنف بعد قليل طائفة من النقول تؤيد ذلك. 
(2) زيادة يقتضيها السياق. 


اعلم أن من شك فى إيمانه فقد كفر بإجماع أهل السنة والجماعة من الفقهاء والمتكلمين!!), 
معناه: فى إيمانه الناجز الموجود فى الحالء فلا يجوز لأحد أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله 
باعتبار قيام الشك فى حصول الإيمان للحال . ومن جوّز أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله فلا 
يخلو إما أن تكون الأعمال داخلة فى ماهية الإيمان/ عنده أو لا: 

وعلى الأول يجوز ذلك مطلقًا بدون لزوم كفر؛ لتطرق الشك فى رعاية شرائط 
[ الأعمال ]0 أو فى قبولها بعد رعاية الشرائط؛ وليس هذا بشك فى الإيمان عند هذا المجوز أيضا 
فى الحقيقة؛ لتحقق الإيمان بدون الأعمال عند هؤلاء» بدليل صحة إيمان سحرة فرعون بالنص 
والإجماع(: فالأعمال عندهم ركن زائد فى الإيمان» كما أن مافوق آية واحدة أو ثلاث آيات ركن 
زائد فى باب القراءة عند الفقهاء الحنفية/)؛ بمعنى أن الأعمال - إن وجدت - احتسبت من أجزاء 
الإيمان» وإن لم توجد(" لم تُخِلَ بماهية الإيمان» فهذا الشك إنما وقع فى العمل» فمن قال: إنه شك 
فى الإيمان» نظر إلى ظاهر جَعْلِ العمل من أركان الإيمان» ولا يضر هذا الشك . ومن قال انه 
ليس بشكء نظر إلى الحقيقة ونفس الأمر؛ لما عرفت أن العمل ركن زائد بمنزلة لوصف(" . 

وعلى الثانى - وهو ألا يكون للأعمال مدخل فى ماهية الإيمان - فلا يخلو استثناؤه هذا 
إما أن يكون لقيام الشك أو لا: فإن كان لا للشك بل للتأدب واحالة الأمور إلى مشيئة الله تعالى؛ 
أو للتبرك بذكر الله تعالى» أو للتنزه عن تزكية/ نفسه - جاز من غير لزوم كفرء ومع ذلك يكره 
عند أبى حنيفة وأصحابه ( رحمهم الله )؛ لما أنه يوهم بالشك فى الحال . وإن كان للشك فلا يخلو 
إما أن يستثنى بالنظر إلى الزمان الماضىء بمعنى: إن كنت مؤمناً أمس ان شاء الله» أو بالنظر 
إلى الحال بمعنى: إنى مؤمن الآن إن شاء الله» أو بالنظر إلى الزمان المستقبل» بمعنى: إنى أكون 
غداً مؤمناً إن شاء الله أو أخرج من الدنيا مؤمناً إن شاء الله . فعلى الأولين هو كافرء وعلى 
الثالث لا يلزم كفره. ولكنه مع هذا بدعة عند أبى حنيفة وأصحابه؛ لأنه موهم بالشك فى الإيمان 
نظراً إلى الحال77). 


(3) النص مثل قوله تعإلى حكاية عنهم: ( إنا آمنا بربنا ليغفر لنا خطايانا وما أكرهتنا عليه من السحر 4 [طه: 73 ]» وقد 
أجمعت الأمة على إيمانهم. 

(4) انظر: الهداية شرح بداية المبتدى للمرغينانى (1/ 14 ) بتحقيقى بالاشتراك مع د: محمد تامرء دار السلام الطبعة الأولى 
( 1420 ه- 2000م). 

(5) بأن لم يتح للإنسان أداؤها مثل سحرة فرعون. 

(6) انظر: ق 1/28 اص ( ). 

(7) انظر: المصادر والمراجع التى ذكرناها فى الهامش الأول لهذا الصدق ص ( )» وسيورد المصنف بعد قليل طائفة من 
النقول تؤيد ما ذكره هنا. 


ق32/اب 


ويهذا علم أن الإجماع المذكور إنما انعقد على كفر من جوز الاستثناء شاكًا فى حصول 
التصديق من نفسه فى الحال؛ بمعنى يشك أن الإيمان الذى كلفنى الله تعالى إتيانه!) - وهو إقرار 
القلب واعترافه بوحدانية الله تعالى وبصفاته اللائقة بذاته تعالى» وبحقية جملة ما جاء به الرسول 
(عليه الصلاة والسلام ) من عنده تعالى من الشرائع والأخبار والمواعظ والقصصء» مع 
قبوله2) الأحكام والشرائع والتزامه إياها - هل حصل وصدر منى عند/ الله تعالى ؟ أو هل بلغ حدًا 
يعتبره الله تعالى إيمائاء مع أنى لا أجد فى نفسى حرجا مما قضى الله ورسوله؛ فلذا أستثنى وأقول: 


أنا مؤمن إن شاء الله تعالى» أى: أنا مؤمن عندىء ولكن لا أدرى أمؤمن عند الله فى الحال أم لا ؟ 


فهذا هو الشك الذى أجمعت علماء الإسلام على كونه كفراً» وكون صاحبه كافراًء والمعنى 
الشرعى فيه: أن التصديق الذى هو الإيمان حقيقة من أعمال القلبء وعلم القلب على القطع 
واليقين بعمل نفسه من لوازم حصول ذلك العمل وضروراته» وانتفاء اللازم يستلزم انتفاء الملزوم» 
فعلم أن الإيمان - وهو التصديق - لا يتحقق بدون إيقاف القلب بحصوله؛ فإذا شك أحد فى 
حصوله لنفسه اختل إيقانه فاختل إيمانه؛ للتضاد بين الشك واليقين . 

وبهذا عرفت أيضًا أن عمل الشك والوهم فى باب الإيمان واحد؛ للتضاد بين اليقين والوهم 
كما بيشه ويخ التنك» على أنه مؤيد بالنقل وهى قوله تعالي:: لا:إنما المؤمفون: الذين. آمنوا مالل 
ورسوله ثم لم يرتابوا 02 أى: لم يرتابوا فى إيمانهم؛ قصر كون العبد مؤمناً على تصديقه بالله 
ورسوله» ونفى ارتيابه فى الإيمان» والرَّيْب/ أعم من أن يكون شكَاً أو وهمًا أو ظتًّ)؛ فكل من قال: 
إن الشك فى الإيمان كفرء فإنما أراد الشك اللغوى لا الاصطلاحى”/ . 
وأما قوله تعالى: ( وجاهدوا بأموالهم وأنفسهم فى سبيل الله)» 9) بعد قوله: ( ثم لم يرتابوا » فإن 
أريد به قبول الجهاد أو التزامه فهو داخل فى ماهية الإيمان» فلا إيمان بدونه» وان أريد به فعل 
(1) ذهب المصنف فى قوله: " يشك " إلى الالتفاف من استخدام ضمير المتكلم الذى يقتضيه السياق إلى استخدام ضمير 
الغائب؛ حتى لا يكون هناك التباس أو ظن أن الكلام المذكور للإنسان الشاك فى إيمانه وليس للمصنفء وبعداً عن أن يجرى 
مثل هذا الكلام على لسانه. 
)2( أى: القلب. 
3) جزء من الاية (15) من سورة الحجرات. 
4) انخظر التعرف بهذه المصطلحات ق 1/13 - ص ( )؛ وانشر فى معنى الريب: لسان العرب 


) 

) 

(3 /1788 )» وتاج العروس (1 /283 ).» والمعجم الوسيط (1/ 398 ) مادة (ر ي ب ). 

(5) الشك اللغوى هو مطلق الشك والالتباسء أما الشك الاصطلاحى فهو التردد المتساوى بين طرفى قضية. 
) 


6) جزء من الاية رقم (15) من سورة الحجرات. 


ق33/ 


ق33/ب 


فعل الجهاد ومباشرته فهو تعريض بالأعراب؛ حيث قالوا «(آمنا) 7!) ولم يجاهدواء بناء على 
أنهم لم يقبلوه فكذبهم الله تعالى بقوله: «قل لم تؤمنوا»2)؛ لأنكم ما قبلتم الجهاد فلم يدخل الإيمان 
فى قلوبكم» ولو كان دخل الإيمان فى قلوبكم لقبلتموه . 

إذا عرفت هذا فوطن نفسك للاطلاع على أقاويل السلف الصالحين من أهل السنة 
والجماعة» واضمم رواياتهم إلى درايتك؛ ليطمئن قلبك بالثبات على الحق بقدر المكنة والاستطاعة» 
وأنا أسوقها لك من بعد وإن اطلعت على محصولها من قبل؛ توكيدا للأول بالثانى» وأريد أن أبسط 
الكلام فى هذا المقام مفصحًا عن عقائد أهل الاسلام لغرض دعانى: 


/ خليلى إن الشك فى الدين ردة فإن خلتمانى كاذبًا فدعانى ق34/) 
وعودا إلى أقوال أسلافنا التى رويت لمعنّى حثنى فدعانى 


وذلك أنه قد حدث من رعاع المتشككة فى الإيمان» والمشككة للناس بخرافات من 
خرافات7) الهذيان» الراغبة فى ترويج أباطيلهم المغشوشة بفاسد الاستدلالات» الشاغبة بصلصلة 
أسيافهم المموهة من البدع والضلالات 2 وستقف على أغاليط شبههم ومزالق أقدامهم مع حلها 
والجواب عنهاء بعد اطلاعك على الروايات الفارقة بين الخطأ من العقائد والصواب منهاء فهنا 
مقامتان: 
المقامة الأولى: فى ذكر ما بلغنا من أقوال السلف والخلف من أهل السنة والجماعة 
(رضى الله عنهم)؛ والمقصد من ذكرها أيها المسترشد المستشفى تكرير تربيتك بالأغذية الحلوة 
اللذيذة» وتوكيد تغذيتك بالأدوية الشافية النافعة؛ كى تعرف بها - بعد اعتيادك تناولها - مرارة اللَقَم 
الضارة وتفاهة الطّعَم الموخمة بمجرد الذوق أو التناول» وتكتسب ملكة تقدر بها على رد السموم 
المهلكة ودفع الأشربة القاتلة بنفس/ الشم أو التداول . ق34/ب 
فأقول - وبالله التوفيق -: ذكر الشيخ المهتدى شكور السالمى ( رحمه الله ) فى كتابه " 
التمهيد 4107" أجمحتث الفقهاء من أهل: السنة:والجماغة أن من شك فى إيمانه فإنه يكوت: كافرا". 
(1) جزء من الايه (14) من سورة الحجرات. 
(2) نجه تمن الآنة (14):من كتورة الحتجرات: 
) 
) 


3) فى الأصل: " خرفات " والمثبت هو الصواب. 

4) فاعل "حدث" فى أول الفقرة محذوف دل عليه السياق؛ وتقديره: ما دعانى إلى محو هذه الخرافات والأباطيل والرد عليها. 

(5) في مقدمة كتاب التمهيد وكشف الظنون اسمه: الشيخ المهتدي أبو شكور . وليس 'شكور" كما ذكر المصئف الأندكاني . 
محمد بن عبد السيد بن شعيب السالمي الحنفي. وهذا ما أمكن معرفته عنه. وكتابه "التمهيد" اسمه "التمهيد في بيان التوحيد" 
إلى غير ذلكء فأورد فأورد ما يجوز كشفه في علم الكلام. انظر: مقدمة كتاب التمهيد في بيان التوحيد لأبي شكور السالمي 
ق1/ أء مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم (17) علم كلام خليل آغاء وكشف الظنون لحاجي خليفة" أبو شكور انظر: 
الظنون ( 1/ 484 ). 


إلى هذا لفظه!!). صرح بانعقاد الإجماع بين أهل السنة والجماعة على ذلكء فَعْلِم أن الحنفية 
والشافعية والمالكية متفقون على كفر من شك فى إيمان نفسه؛ وأن كل من قال: أنا مؤمن إن شاء 
اللهء من الصحابة والتابعين لم يقصدوا الشك في الإيمان الموجود في الحال7). وقد وقفت على 

وذكر الشيخ إبراهيم بن إسماعيل بن أبى نصر الصّقار الأنصاري ( رحمه الله ) كتابه 


الفسمئ 3 " تلخيضن الأدلة: '(03:: * قال هيد الله ين المبارك97 © مق شك قن إيمانه فليم 


(1) انظر: التمهيد فى بيان التوحيد لأبى شكور السالمى ق 90 / ب . 

(2) روى ابن أبى شيبة فى مصنفه فى كتاب " الإيمان والرؤيا " آثاراً كثيرة تدل على ذلك ٠‏ منها : أن عائشة قالت: أنتم 
المؤمنون إن شاء الله . ومنها : عن عطاء بن السائب عن أبى عبد الرحمن قال : إذا سئل أحدكم أمؤمن أنت؟ فلا يشك فى 
إيمانه . انظر : المصنف فى الأحاديث والآثار لعبد الله بن محمد بن أبى شيبة (7 / 220 ) كتاب "الإيمان والرؤيا" باب رقم 
(6) حديث رقم (24 » 25 ) ضبط وتعليق سعيد اللحام دار الفكر بيروت (1414 ه - 1994 م ) . 

(3) هو ركن الإسلام أبو إسحاق إبراهيم بن إسماعيل الصفار » كان من بيت علم وفضل . وَلِدَ فى حدود سنة (460ه)» وهو 
من أهل بخارى ووفاته فيها سنة (534 ه) . كان إماماً زاهداً ورعاً » وكان مثل والده فى اجتتاب المداهنة وقمع السلاطين لا 
يخاف فى الله لومة لائم مما عرضه للنفى » وقد اشتغل عليه الجّم الغفير. من كتبه : كتاب " السنة والجماعة". و'صك الجنة" 
فارسي. وكتابه 'تلخيص الأدلة" اسمه "تلخيص الأدلة لقواعد التوحيد". انظر: الأنساب للسمعاني(3/ 548).» والجواهر المضية 
للقرشي(1 /73- 75)» والفوائد البهية للكنوي ص (09-7).» والأعلام للزركلي (1/ 32). 

(4) هو أبو عبد الرحمن عبد الله بن المبارك المروزى» شيخ الإسلام. ولد سنه (118ه) وكان من سكان خراسان وأفنى عمره 
فى الأسفار حاجًا ومجاهداً وتاجراً. كان موصوفا بالحفظ والفقه والعربية والزهد والكرم والشجاعة والشعر الحسن. قال سفيان بن 
عيينة: " نظرت فى أمره وأمر الصحابة» فما رأيتهم يفضلون عليه إلا فى صحبتهم رسول الله (صلَى الله عليه وسلم) " توفى ب 
"هيت" مدينة على الفرات سنة (181 ه )» له كتاب فى الجهاد وهو أول من صنف فيهء و" الرقائق ". انظر: وفيات الأعيان 
لابن خلكان ( 3/ 32 - 34 )» والبداية والنهاية لابن كثير (5/ 10/ 689 - 691 )ء والأعلام للزركلى (4 /115 ). 


مودق : وتتن تالشك: أنده :لأ زترئ أنه مومق أن ليس تمومة:" إل هذا تففله 0 أى:فن الحان؛ لذن 
" لوي" لتقى الال + 
وذكر فى " تمهيد " شكور7) السالمى: " ومعنى الشك فى الإيمان هو أن يعرف الله تعالى ويعرف 
رسوله ويقول: لا إله إلا الله محمد رسول اللهء ويَصْدق فى ذلكء ثم يشك فيه بأن هذا الايمان وهذا 
القول هل هو إيمان منه؟ أم هل هو مزيل للكفر أم لا؟ فهذا/ هو الشك فى الإيمان» والإيمان لا يثبت 
مع الشك " . إلى هذا لفظه (), وهذا التفسير موافق لتفسير " تخليص الأدلة "؛ لأن عدم العلم بأنه 
مؤمن أو ليس بمؤمنء من لوازم عدم العلم بأن ما صدر منه هل هو إيمان منه فى الحال أم لا ؟ 
وأيضاً صح أن يقال: الملزوم من لوازم هذا اللازم؛ لأنه اللازم المساوى . 
وذكر شيخ الإسلام عماد الدين سبط صاحب الهداية ( رحمه الله ) فى "فصوله'": 'ومن شك 
فى إيمانه فقال: أنا مؤمن إن شاء اللهء فهو كافر إلا إذا أوّلها فقال: لا أدرى أخرج من الدنيا مؤمناًء 
فحينئذ لا يكون كفراً " (5) . 
وذكر فى ' شرح الفقه الأكبر" ( “اللإمام أبى حنيفة ( رحمه الله ): " قال أبو مطيع: قلت 
لأبى حنيفة ( رضى الله عنه ) : لو أن رجلاً قيل له: أمؤمن أنت؟ قال: الله أعلم. قال: 


(1) انظر : تلخيص الأدلة ق 250 / ب. (2) فى التمهيد وكشف الظنون : " أبو شكور " . 
(3) انظر: التمهيد فى بيان التوحيد ق 92 / أ . 
4 صاحب الهداية هو برهان الدين على بن أبى بكر المرغينانى » من أكابر فقهاء الحنفية . ولد سنة ( 530 ه) وتوفى سنة 
(593 ه )» كان حافظاً مفسراً محققاً أديباً من المجتهدين . وكتابه " الهداية " الذى يلقب به من الكتب الرئيسية فى فروع فقه 
الحنفية. أما سبطه عماد الدين فمختلف فى اسمه والراجح أنه عماد الدين أبو الفتح بن أبى بكر بن على بن أبى بكر 
المرغينانى؛ تفقه على أبيه وغيره وهو من علماء القرن السابع الهجرى لم يعلم تاريخ مولده أو وفاته . وكتابه " الفصول" في 
فروع فقه الحنفية» وهو في قسم المعاملات فقطء وقد رتبه على أربعين فصلاً. 
انظر: الجواهر المضية للقرشى (2 / 627 - 629 ) و( 4 / 74 )» وكشف الظنون لحاجي خليفة (2/ 1270)» والفوائد 
البهية للكنوى ص (141 - 144 . 93 :94 ) » والأعلام للزركلى (4 / 266 ) . 
(5) انظر: الفصول العمادية ق 337 /أء» مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم (985 )فقه حنفى طلعت. 
(6) الفقه الأكبر لأبي حنيفة (رحمه الله ) رسالة صغيرة نالت عناية المتقدمين شرحاً ونظماً وله عدة روايات» منها رواية حماد 
بن أبي حنيفة وقد شرحها علي القاري (ت 1014ه) وغيره؛ ورواية أبي مطيع البلخي وهي معروفة بالفقه الأبسط؛ تمييزاً لها 
عن رواية حماد بن أبي . الفقه الأكبر رواية أبي مطيع . تغاير رسالة الفقه الأكبر رواية حمّاد بن أبي في نمطها ؛ إذ هي 
عبارة عن إجابة لأسئلة أبي مطيع تلميذ أبي حنيفة» كما تخالفها في طريقة إيجاد الأدلة على القضايا الكلامية. وهناك خلاف 
بين العلماء في نسبة الفقه الأكبر لأبي حنيفة» والراجح أنه من مؤلفات أبي حنيفة غير أنه ليس من تصنيفه وإنما كتبه 
انظر: كشف الظنون لحاجي خليفة (2/ 1287) » ومقدمة الكوثري لرسائل أبي حنيفة ص (4)» والعقيدة الماتريدية لأبي 
الخير محمد أيوب ص(101- 118). والفرق الكلامية الإسلامية مدخل ودراسة د: علي عبد الفتاح المغربي ص(337- 
9) مكتبة وهبة الطبعة الثانية (1415 ه . 1995م). 
(7) هو أبو مطيع الحكم بن عبد الله بن مسلمة البلخى؛ صاحب أبى حنيفة. كان بصيراً بالرأى علامة كبير الشأن؛ ولكنه واه 
فى ضبط الأثرء ولى قضاء بلخ وتفقه به أهلهاء وكان من كبار الأمارين بالمعروف والناهين عن المنكرء وكان ابن المبارك 
يجنّه ويعظمه؛ ورُمى بالإرجاء والتجهم. مات سنة (199 ه ) عن أربع وثمانين سنة. انظر: ميزان الاعتدال للذهبى ( 2/ 
7 98 )ء والجواهر المضية للقرشى ( 4/ 87: 88 )» والفوائد البهية للكنوى ص ( 68»: 69 ). 


هو كناك فى إنمافة !11 قال أبق تحفيفة: يستغى أن يقول؟ أنا 'مؤمن هذا ؟ لأنه “لا شك في" إبماقة. 
قلت: فيكون إيمانه كإيمان الملائكة ؟ قال: نعم " إلى هذا لفظه2)» صرح بأنه لا يشك فى حصول 
الإيمان له في الحال» وبأن مجوّز الاستثناء فى الإيمان الحالى شاك فى الإيمان» وقد عرفت/ أن 
ذلك كفر. 

وذكر أبو حنيفة ( رحمه الله ) في كتاب " العالم والمتعلم ': " قال المتعلم: من أين ينبغى 
لنا أن نقول: إن إيماننا مثل إيمان الملائكة والرسلء ولقد نعلم أنهم كانوا أطوع لله تعالى منا ؟ قال 
العالم: قد علمت أنهم كانوا أطوع لله تعالى مناء وقد حدثتك أن الإيمان غير العمل فإيماننا مثل 
إيمانهم؛ لأنا صدّقنا من وحدانية الرب وربوبيته وقدرته ومما جاء من عنده بمثل ما أقرت به 
الملائكة وصدقت به الأنبياء والرسل» فمن ههنا زعمنا أن إيماننا مثل إيمان الملائكة؛ لأنا آمنا بكل 
شىء آمنت به الملائكة مما عاينته الملائكة من عجائب آيات الله ولم نعاين نحن ". إلى هذا 
لفظه!)» صرح فيه وفيما تقدم من سؤال أبى مطيع بأن إيماننا مثل إيمان الملائكة والرسل (صلوات 
الله عليهم أجمعين )» ولا يجوز إدخال الاستثناء فى إيمانهم فى إيماننا/. 

وذكر فى كتاب " السواد الأعظم 'للإمام السيد الأجل أبى القاسم السمرقندى 
(رحمه الله) 3 و" شرح الفقه الأكبر " لأبى حنيفة (رحمه الله ) باختلاف العبارات: أن من قال: أنا 
مؤمن إن شاء الله وأراد الاستثناء فى الإيمان/ بالنظر إلى الحال أو إلى الماضىء فقد كفر 
بهاتين اللفظتين. ولو أراد الاستثناء فى الإيمان بالنظر إلى المستقبلء لا يكفر ولكنه بدعه عند 
بعض أصحاب أبى حنيفة ( رحمه الله )؛ لما فيه من إيهام الشك فى الحال). 


(1) يوجد كلام كثير في النسخة المطبوعة غير مذكور هنا. 
(2) هذا النص في الفقه الأكبر رواية أبى مطيع المعروف بالفقه الأبسط ص (46»: 47 ) مطبوع مع كتاب العالم والمتعلم 
تحقيق الكوثرى» وليس في شرح للفقه الأكبر كما ذكر الأندكاني. 
(3) انظر: العالم والمتعلم ص ( 17» 18 ). 
4 هكذا فى الأصلء ولعلها " فكذلك فى إيماننا ". 
(5) هو أبو القاسم إسحاق بن محمد الحكيم السمر قندى؛ كان من عباد الله الصالحين» وممن يضرب به المثل فى الحلم 
والحكمة وحسن العشرة: أخذ الفقه والكلام عن أبى منصور الماتريدى» وصحب أبا بكر الوراق ومشايخ بلخ وأخذ عنهم 
التصوفء وتولى قضاء سمرقند أيامًا طويلة. توفى سنة (342 ه )» ولقَّب بالحكيم لكثرة حكمته وموعظته؛ من كتبه 
"الصحائف الإلهية "» وكتاب "السواد الأعظم " وهو مؤلف لطيف في علم الكلام مبي على اثنتين وستين مسألة. 

انظر: الأنساب للسمعانى ( 2/ 243: 244 )» والجواهر المضية للقرشى ( 1/ 371 - 374)» وكشف الظنون لحاجي 
خليفة (2/ 1008)» والفوائد البهية للكنوى ص (44)» والأعلام للزركلى (1/ 296 ). 
(6) انظر : الفقه الأكبر رواية أبى مطيع المعروف بالفقه الأبسط ص (56 ) » والسواد الأعظم ص (5) . 


ق35/ب 


وذكر فى " تلخيص الأدلة ": " الشك معنى يعترى القلب؛ فيقف عن تعرف الشىء" /!/دل 
على هذا أن المراد بالشك فى باب الإيمان أعم من أن يكون وهمًا أو شكًا أو ظنا؛ لأن القلب عند 
كل منها يقف عن تعرف الشىء وتبينه. وفيه أيضًا ' أن الله تعالى ذم قومًا من الكفار على الشك 
فى الدين» كما ذم آخرين على تحقيق الكفر منهم؛ فقال: ( بل هم فى شك منها بل هم منها 
عمون)2 ثم ذكر ' أن من الناس من قال: الشك فى الدين حسنء؛ حتى إن من طال شكه فى 
الدين حتى مات فإنه يموت مؤمئًا "(0. ثم قال: " وهذا الذى قاله هذا القائل غاية فى الغواية؛ 
لاستحسانه ما استقبحه الله "9) أشار إلى قوله تعالى: ( بل هم فى شك منها » والى قوله تعالى: ١‏ 
إنهم كانوا فى شك مريب © (©. 

وذكر الشيخ الإمام علم الهدى أبو منصور الماتريدى ( رحمه الله ) فى" شرح التأويلات"©) 
عند تفسير قوله تعالى: ( وبالآخرة هم يوقنون > ): " إن ضد العلم واليقين هو الجهل والشك؛ 
فالشك ما استوى فيه دليل العلم والجهل» والظن/ ما ترجح أحد طرفيهء فإن كان الغالب دليل العلم 
أو دليل الجهل فهو فى باب الإيمان واحد ولا يحصل الإيقان» فلا يتحقق الإيمان ". إلى هذا 
لفظه7"). انظر كيف صرح بأن الظن والوهم فى باب الإيمان سيان فى أن الإيقان لا يحصل مع 
كل منهماء فكيف يتحقق الإيمان مع ارتفاع اليقين ؟ وقد أسلفت وجه تحقيقه من قبل2, فدل أن 
من أثبت تهمة العدم فى إيمان نفسه نظر إلى احتمال ضعيف فى زعمه فلا إيمان له» وأن تجويزه 
الاستثناء نظرًا إلى تلك التهمة سالب لإيمانه. 

وذكر فى " شرح العقائد "9'): 'وإذا وُجد فى العبد التصديق والإقرارء صح له أن يقول: أنا 
مؤمن حقًا؛ لتحقق الإيمان» ولا ينبغى أن يقول: أنا مؤمن إن شاء الله؛ لأنه إن كان للشك فهو كفر 


(1) انظر: تلخيص الأدلة للصفار ق 88 /ب. (2) جزء من الآية رقم (66) من سورة النمل. 
(3) المرجع السابق ق 88/ب» 89/ أ. (4) المرجع السابق ق 89 /أ. 


(5) جزء من الآية رقم (54 ) من سورة سبأ. 

(6) كتاب "شرح التأويلات" لأبي منصور محمد بن محمد الماتريدي ( ت 333ه). قدم فيه مصنفه تأويلاً لآيات القرآن الكريم 
في نطاق العقيدة السنية التي دان بها وعمل لهاء ولم يكن تأثره في تأويله ذلك بآرائه في العقيدة فحسب بل إنه مزجها بآرائه 
الفقهية والأصولية وآراء أستاذه الإمام أبي حنيفة. ولهذا الكتاب أسماء أخرى هي: 'تأويلات أهل السنة". و'تأويلات القرآن". 
و'تأويلات الماتريدية". وقد شرحه علاء الدين محمد بن أحمد السمرقندي (ت 540ه). انظر: كشف الظنون لحاجي خليفة 
(335/1»: 336)»؛ ومقدمة تحقيق كتاب " تأويلات أهل السنة" للماتريدي للدكتور إبراهيم عوضين السيد ص( 8: 18 - 223 
9). 

(7) جزء من الآية رقم ( 4) من سورة البقرة. 

(8) بحثت فى شرح التأويلات عند الموضع الذى ذكره المصنف ص (41) فلم أجد النص المذكور. 

(© انظر: ق 33/ أءب - ص ( ). 

(10) هو كتاب 'شرح العقائد النسفية" لسعد الدين مسعود بن عمر التفتازاني(ت 791ه).؛ شرح فيه العقائد النسفية لنجم الدين 
أبي حفص عمر بن محمد(ت 537ه).؛ وهو مختصر متين ذكر التفتازاني أنه شرحه شرحاً يفصّل مجملاته؛ ويبين- - 


لا محالة» وان كان للتأدب وإحالة الأمور إلى مشيئة الله تعالىء أو للتبرؤ عن 
تزكية نفسه - فالأولى تركه؛ لما أنه توهم بالشك ". إلى هذا لفظه(!). 

وذكر فى ' الاعتماد ©): " أن من قام به التصديق فهو مؤمن حقاء ولا يصح أن يقول: أنا 
مؤمن إن شاء الله كما لا يجوز: أنا حى إن شاء الله؛ وهذا لأن الاستثناء إنما يلحق فيما يُشْك فى 
ثبوته فى الحال أو فى معدوم/ على خَطْرٍ الوجود/"), لا فيما هو ثابت فى الحال قطعًا". إلى هذا 
لفظه). صرح بأن إيمان من قام به التصديق ثابت قطعًا وحقيقة» فلا يجوز الاستثناء. 

وصرح الشيخ أبوالمعين النسفى فى كتابه المسمى ب " التمهيد 07 بأن قول المؤمنين: إنا 
مؤمنون إن شاء الله وقول الشاب: أنا شاب إن شاء الله وقول الطويل: أنا طويل إن شاء الله - 
باطل كله وهذيان7). 

قلت: وذلك لأن الشىء إذا وجد بحدّه وحقيقته فلا معنى للتردد والارتياب فى حصوله 
وتحققه؛ لأنه مكابرة العقل ومخالفة الشرع:؛ أما مكابرة العقل فظاهرء وأما مخالفة الشرع فلأنك إذا 
قعدت فى مكان فقد علم الله تعالى قطعًا أنك قعدتء فلو قلت: أنا قاعد إن شاء الله؛ نظرًا إلى حال 
وجود تلك القعدة فقد تشككت فى حصول قعودكء؛ وجعلت علم الله قطعًا بقعودك عدم علمه 
بقعودك, ولا شك أن جعل علمه بوقوع شىء عدم علمه بوقوعه تجهيل له تعالى» كما أن اعتبار 
علمه بوقوع شىء علمًا بلا وقوعه تجهيل له. وذلك كفر كله. 


معضلاته» وينشر مطوياته» ويظهر مكنوناته. وعلى هذا الشرح حواش كثيرة. انظر: شرح العقائد النسفية للتفتازاني ص(5» 
6» دار الكتب العربية الكبرى(1335ه)؛ وكشف الظنون لحاجي خليفة(1145/2 - 1149) . 

(1) انظر: شرح العقائد النسفية للتفتازانىي ص (31). 

(2) كتاب "الاعتماد لحافظ الدين أبي البركات عبد الله ابن أحمد النسفي ( ت 710ه). واسمه " اعتماد الاعتقاد" أو "الاعتماد 
في الاعتقاد"» وهو شرح لمختصر موجز ومبسط له اسمه "عمدة العقيدة لأهل السنة". انظر: كشف الظنون لحاجي خليفة 
(199/1) و(1168/2)» والفوائد البهية للكنوي ص(102). 

(3) الخطر: الإشراف على الهلاك» والمراد هنا: الإشراف على الوجود. انظر: المصباح المنير ص (66).» والمعجم الوسيط 
(252/1 )مادة (خ طر ). 

(4 لم أقف على كتاب " الاعتماد شرح عمدة الاعتقاد " لأبى البركات النسفى؛ وإن كان فى دار الكتب مخطوط مسمى " 
شرح العمدة " لسعد الله بن فضل الله؛ عُنُون خطّأ على أنه كتاب الاعتمادء وهو تحت رقم 569 مخطوطات الزكية. وانظر 
بعض النص المذكور فى متنه العمدة ص ( 23 ). 

(5) هو أبو المعين ميمون بن محمد بن محمد النسفىء الإمام الزاهد العالم بالأصول والكلام. ولد سنة (418 ه )» وعاش 
بسمرقند وسكن بخارىء وتوفى سنة (508 ه ). له مصنفات كثيرة» منها: " تبصرة الأدلة "» و" بحر الكلام " و" شرح الجامع 
الكبير للشيبانى " فى فروع فقه الحنفية. وكتابه "التمهيد" اسمه " التمهيد لقواعد التوحيد" » وهو كتاب مختصرء عليه شرح 
لحسام الدين حسين بن علي السّغْتاقي (ت 710ه) في مجلد كبير سماه " التسديد شرح التمهيد". 

انظر: الجواهر المضية للقرشى ( 3/ 341 )» وكشف الظنون لحاجي خليفة (1/ 484)» والفوائد البهية للكنوى ص | 
6 217 ) والأعلام للزركلى (7 /341 ). 

(6) انظر: التمهيد لقواعد التوحيد لأبى المعين النشسى ص ( 393»: 394 ) تحقيق حبيب الله حسن دار الطباعة المحمدية 
الطبعة الأولى (1406 ه - 1986 م ). 


وقد ملأ العلماء (رحمهم الله) كتبهم بأن كل من قام به التصديق فهو مؤمن حقيقة ومع 
تحقق الإيمان/ حقيقة كيف يصح الاستثناء ؟ وكيف يبقى الإيمان معه ؟!: 

فمنها ما رويناه من كتاب " الاعتماد " آنقا. 

ومنها: ذكر الشيخ أبوالمعين النسفى (رحمه الله) فى " تبصرة الأدلة (1!)؛ " أن الإيمان لما 
كان اسمًا للتصديقء وهو على التلخيص) تصديق محمد بما جاء به من عند الله تعالى» وهو 
شىء حقيقى معلوم الحدء فإذا حصل هذا الحد كان الذات به مؤمنّاء كالقعود والجلوس والسواد 
والساطن وغيز اذلك لما كاك معان معلؤفة الحد مك وحدت تحفيقفينا كان الذات :بها :حالتنا 
قاعدًا أسود أبيضء فكذا هنا " إلى هذا لفظه(©. 

ومنها: ما ذكر فى ' أصول الفقه " لشيخ الإسلام شمس الأئمة السَّرْكَسى 
(رحمه الله)): " ذكر الأوصاف على الإجمال يكفى لثبوت الإيمان حقيقة 07). وفيه أيضًا فى 


فضلل تراط الراوى» " وأما'الإسلام فهو حبار عن شيعت وهو بوعان» ظاهن وداطة؛ 


(1) كتاب " تبصرة الأدلة" لأبي المعين ميمون بن محمد النسفي (ت 508ه) كتاب ذو قدر كبير في علم الكلام عند الحنفية» 
وهو ضخم الحجم وحُقّق أكثر من مرة . قال عنه حاجي خليفة: " جمع فيه ما جل من الدلائل في المسائل الاعتفادية» وبين 
ما كان عليه مشايخ أهل السنة» وأبطل مذاهب خصومهم؛ معرضاً عن الاشتغال بإيراد ما دقّ من الدلائل» سالكًا طريقة 
التوسط في العبارة» بين اللإطناب والإشارة. فجاء كتابًا مفيدًا إلى الغاية» ومن نظر فيه علم أن متن العقائد لعمر النسفي ( ت 
7)) كالفهرس لهذا الكتاب". كشف الظنون (337/1). 
(2) فى الأصل: " التخليص ' والمثبت هو الصواب والموجود فى التبصرة. 
(3) انظر: التبصرة ( 2/ 813 ). 
(4) هو شمس الأئمة أبو بكر محمد بن أحمد السسَّرْحَسِىَ - أو السَّرَحْسِى - أحد الفحول الأئمة الكبار أصحاب الفنون» لزم 
شمس الأثمة الحَلُوانى حتى تخرج به» وصار أنظر أهل زمانه. وكان إمامًا علامة حجة متكلمًا فقيهًا أصوليًًا مناظرًا. مات فى 
حدود سنة (490 ه) أو حدود سنة (500 ه )» وفى كشف الظنون توفى سنة (483 ه)» من كتبه: " المبسوط " فى الفقه» و" 
شرح مختصر الطحاوى” و"الأصول " . 

وكتابه " أصول الفقه" من كتب الحنفية الرئيسة في هذا المجال؛ وقد هذّب هو وكتاب "أصول الفقه " لفخر الإسلام 
البزندوي (ت 482ه) هذا الفن ونقّحاهء حتى صار معوّل الفقهاء الحنفية بعدهماء حتى إذا اتفقا على شيء يقولون: اتفق عليه 
الشيخان. 

انظر: مقدمة أصول السرخسي لمحقق الكتاب أبي الوفا الأفغاني (3/1).؛ والجواهرالمضية للقرشى (3/ 82-78 )» 
وكشف الظنون لحاجى خليفة (1 /112 ).» والفوائد البهية للكنوى ص (158» 159 )ء والأعلام للزركلى (315/5 ). 
(5) انظر: أصول السرخسى (2)352/1 353 ). 


فالظاهر: يكون بالميلاد بين المسلمين والنشوء على طريقتها!!) شهادة وعبادة. والباطن: يكون 

بالتصديق والإقرار بالله تعالى كما هو بصفاته وأسمائه» والإقرار بملائكته وكتبه ورسله والبعث بعد 

الموت والقدر خيره وشره من الله عز وجل» وقبول أحكامه وشرائعه. فمن استوصف فوصف ذلك/ 

كله فهو مسلم حقيقة؛ وكذلك إن كان معتقدًا لذلك كله؛ فقبل أن يُسْتوصف فهو مؤمن فيما بينه 

وبين ربه حقيقة ". إلى هذا لفظه. 

ومنها: ما ذكر الإمام المحق المحقق القاضى أبو زيد الدَّبُوسى (رحمه الله) فى "التقويه'(0: 

' فإن كان الرجل ممن له معرفة بالوصفء لكنه عاجز عن العبارة عنه إذا سئل كان مسلمًا حقيقة 
فيما بينه وبين ربه عز وجل ". إلى هذا لفظه!"). 

ومنها: ما ذكر فى أصول شمس الأئمة السرخسى (رحمه الله): " الإيمان بالله تعالى صحيح 

من الصبى العاقل فى أحكام الدنيا والآخرة جميعًا؛ لوجود حقيقته بعد وجود الأهلية للأداء» فإن 

حقيقته تكون بالتصديق بالقلب والإقرار باللسان» ومن رجع إلى نفسه علم أنه فى مثل هذه 


الحالة كان يعتقد وحدانية الله تعالى بقلبه » والإقرار منه مسموع لا يُتّك فيه ولا فى 


(1) أى: طريقة الشريعة. 
(2) المرجع السابق ( 352/1 ). 
(3) هو أبو زيد عبد الله - أو عبيد الله - بن عمر بن الدبوسى» أول من وضع علم الخلاف وأظهره إلى الوجود. كان ممن 
يضرب به المثل فى النظر واستخراج الحجج والرأى» وكان له بسمرقند وبخارى مناظرات مع الفحول. توفى ببخارى سنة 
(430ه)عن ثلاث وستين سنة» ونسبته إلى " دَبُوسة " - أو " دبوسيّة " - بليدة بين بخارى وسمرقند. من كتبه: " تأسيس 
النظر " فى الخلافء و" أمد الأقصى " فى النصائح. 

وكتابه 'التقويم" اسمه " تقويم أصول الفقه وتحديد أدلة الشرع', كما يسمى " تقويم الأدلة"» وهو كتاب ذو قدر في أصول 
الفقه عند الحنفية» شرحه فخر الإسلام علي ابن محمد البزدوي (ت 482 ه)؛ وهو شرح حسن معتبر واختصره أبو جعفر 
محمد بن الحسين الحنفي. 

انظر: الأنساب للسمعانى (454/2)»: ووفيات الأعيان لابن خلكان ( 48/3 )» والجواهر المضية للقرشى 
(499:500/2)» والبداية والنهاية لابن كثير ( 512/12/6 ).؛ والفوائد البهية للكنوى ص (109). والأعلام للزركلى 
(109/4). 
(4) انظر: تقويم أصول الفقه وتحديد أدلة الشرع المسمى بتقويم الأدلة لأبى زيد الدبوسى ص (362). 


كونه صادقًا فيما يُقِرُ به. والحكم بوجود الشىء يبتنى على وجود حقيقته ". إلى هذا لفظه (1). 

فهذه الروايات كلها دلت على أن الإيمان ممن قام به التصديق موجود حقيقة فيما بينه 
وبين الله تعالى» فلا معنى لتجويز الاستثناء فى الإيمان الموجود فى الحال حقيقة ولا لتوهم العدم 
فيه عند الله تعالى» ومن أبيات المسمى بقلادة المنظوه!©) هذان : 


فالشك فى الإقرار كفر محض / وهو لإيقان الفوائد نقض 
ولا يجوز للفتى استثناء فى ظاهر الإقرار وامتراء 


فقوله : " فى الإقرار ' أى : إقرار القلب بقرينة المصراع الثانى» وأيضًا المصراع الثانى 
إشارة إلى أن الوهم كالشك فى إيجاب الكفر ؛ لأنه ينقض إيقان القلب كالشك . وقوله : " فى 
ظاهر الإقرار " أى : فى الإقرار باللسان . 

وذكر فى تعليقات الشيخ نجم الدين عمر النسفى (رحمه الله)(2 : " سئل الشيخ الإمام 
أبوبكر محمد بن محمد بن نصر القلانسى (رحمه الله)7 : إبليس للش إن ان كه ملعون شد بنزد 
خداى تعالى مؤمن بود يا كافر ؟ فكتب : فرشته بودى معلم فرشتكان ومؤمن لودوبنزد خداى تعالى 
مؤمن لودتاوقت بى فومانى ونزد شايد كفتن ويعلم خداى تعالى نشايد كفتن كه مؤمن بود"7 . إلى 
هذا لفظه . 


(1) انظر: أصول السرحسى (341/2) . 
(2) ل أصل إلى هذا الكتاب . 
(3) هو بحم الدين أبو حفص عمر بن محمد بن أحمد النسفى» كان إمامًا أصوليًا فقيهًا مفسرًا محدنًا متكلمًا أدينًا . ولد ب " نسف " سنة (461ه) واليها 
نسبته» وتوق بسمرقند سنة (53/7ه). كان أحد الائمة المشهورين بالحفظ الوافر والقبول التام عند الخواص والعوام» وكان مرزوقًا فى الجمع والتصنيف . 
قيل: إنه كان يعلم الإنس والحن ولذلك لقب ب " مفى الثقلين ". له نحو مائة مصنفء منها:" عقائد النسفى ", و " القند فى علماء سمرقند "2 و " 
الإشعار بالمحتار من الأشعار " . 

وكتابه " التعليقات" لم أحد له ذكرًا فيما بين يدي من مراجحع. 

انظر: اللجواهر المضية للقرشى (657/2 - 660 )؛ والفوائد البهية للكنوى ص ( 149؛ 150). و هدية العارفين لإسماعيل باشا البغدادى 
(783/1) مطبوع مع كشف الظنون» والأعلام للزركلى (60/5) . 
(4) لم أقف له على ترجمة فيما بين يدى من كتب للتراحم . 
(5) ترحم هذا النص الفارسى والنص الذى يليه الدكتور يوسف عبد الفتاح المدرس بقسم علم اللغة والدراسات الشرقية بكلية دار العلوم جامعة القاهرة - 
جزاه الله خخيرًا وبارك فيه - ونص الترجمة: " هل كان إبليس - قبل أن يُلْعَن من الله - مؤمًا أم كافرًا ؟ فكتب: كان مؤمئًا بل كان من الملائكة بَلْهَ 
طاووس الملائكة حتى وقت الامر بالسجود, وكان الله تعالى يعلم أنه مؤمن " . 


ق38/ب 


وذكر الفاضل الأجل المحقق صدر الشريعة (رحمه الله)(!) فى رسالته المسماة 'مرج 
البحرين" : " تصديق أمرى است محقق ومعلوم كه وجود وعدم او دردل قابل شك نيست بس 
بابرين معنى استثناء رايمان جايز نيست وبيش كسى جايز است نيزممين است جواز استتثناما 
حسب مآل است ياباعتبار انك اعمال داخل ايمان ست بس هح كس رادرين معنى خلاف نيست 
كه ايمانى كه منحى است ازخلوددر تحقق فى الحال هح شكى ممكن نيست 7 . إلى/ هذا لفظه. 

وفى شرح الصحائف المسمى ب"المعارف2 : " قال أهل السنة : من أعتقد أركان الدين 
من التوحيد والنبوة والصلاة والزكاة والصوم والحج تقليداء فإن اعتقد مع ذلك جواز ورود شبهة 
عليها وقال + لأ آمن وروة شبية تفندها فهو كافن * + إلى هذا للد : 

قلت : فما ظنك بمن لا يأمن ورود الشبهة فى نفس إيمانه» بتهمة أنه لا يدرى هل بلغ 
تصديقه حدًا كلّفه الله إياه وطلبه منه أم لا ؟ وقوله : " تقليدًا " خرج مخرج العادة ؛ لأن المحقق لا 
يكاد يجوز ورود الشبهة غالبّاء فكل من لم يأمن شبهة لم يؤمن حقيقة سواء كان مقلدًا أو محققًا . 

وفيه أيضًا : " فإن قلت : الإيمان وغيره لابد وأن يكون على تقدير مشيئة الله تعالى 
بالضرورة» فأى ضرر فى التصريح بذلك ؛ لأن التصريح به يكون تصريحًا بما هو فى الواقع؟! 
قلت : سلمنا أن ما يكون واقعًا يكون على تقدير مشيئة الله تعالى» لكن ما يكون على ذلك التقدير 


(1) لقب بهذا اللقب كثير من العملاء» ولكنه يتجه عند إطلاقه إلى صدر الشريعة الأصغرء وهو عبيد الله بن مسعود بن محمود المحبوبى البخارى . قال عنه 
اللكنوى: " فقيه أصولى خلاق» جدلى محدث مفسرء نحوى لغوى أديب» نظار متكلم منطقى؛ عظيم القدر جليل امحل ". توف فى بخارى سنة 
(747ه). من كتبه: " شرح الوقاية " فى الفقه الحنفى» و" تعديل العلوم ", و" الوشاح " فى علم المعاى . 

نظر: الفوائد البهية للكنوى ص (112-109)»: وهدية العارفين للبغدادى ( 649/1», 650 )» والأعلام للزركلى ( 197/4: 198 ) . 
(2) نص الترجمة للدكتور يوسف عبد الفتاح: " التصديق أمر معلوم محقق» ووجوده وعدمه فى القلب غير قابل للشكء والاستثناء فى الإيمان غير جائز إلا 
إذا كان خوفًا من المآل» أو باعتبار أن الأعمال داخلة فى مسمى الإيمان» ولا يوحد شخص يخالف فى هذا المعنى ؛ لأن الإبمان هو المنجىء وتحقيق الإيمان 
فى الحال لا يحب الشلك فيه " . 
(3) فى الاصل مكتوب " اللطائف " وهو خخطأً؛ إذ ليس للصحائف شرح بمذا الاسم؛ كما أن النص المذكور وغيره ف المعارف. وكتاب " المعارف شرح 
الصحائف" شرح فيه همس الدين محمد بن أشرف السمرقندي كتابه " الصحائف الإلمية"» وقد وصف المتن بأنه جامع لما ثبت بالحجج القطعية والدلائل 
اليقينية» مع حجج المخالفين من الفلاسفة وغيرهم إبطالها على أصوهم وقواعدهم. كما وصف الشرح بأنه شرحًا وفيا ببيانه» وقد شرحه تلبية لالتماس 
جماعة من العلماء وطائفة من الفضلاء. انظر: المعارف في شرح الصحائف للسمرقندي2/أ» مخطوط بدار الكتب المصرية تحت رقم (28) حكمة وفلسفة. 
(4) انظر: المعارف شرح الصحائف لشمس الدين محمد بن شرف السمرقندى ق 160 /أ. 


ق39/ 


لا يجب أن يكون واقعاء وأنتم تثبتون الإيمان على ذلك التقدير» فلا يلزم منه الإثبات فى الواقع؛ 
والمعتبر ذلك " . إلى هذا لفظه(!) . 

هذه الروايات كلها من العلماء الحنفية» أما الشافعية فقد قال الإمام المتقى المتقن الشافعى/ 
الألمعى محمد بن إدريس الشافعى (رضى الله عنه) فى كتابه المسمى ب " الفقه الأكبر"© : " 
واعلموا أن قول أهل السنة : إنا مؤمنون إن شاء الله» ليس بشك فى الإيمان الحاصلء وإنما الشك 
فى الإيمان المثاب عليه» وذلك منوط بالعاقبة» والعاقبة مغيّبة عناء فالشك واقع فى المغيب لا فى 
الحاصل الموجودء فإن كانت العاقبة مساعدة للسابقة/) فى حصول الإيمان فالأحوال كلها متساوية 
فى الإيمان» وإن كانت العاقبة على الرّدّة - نعوذ بالله منها - لم يكن ما سبق محتسبًا من الإيمان» 
فلهذا المعنى قالوا) : إنا مؤمنون إن شاء الله " . إلى هذا لفظه(© . 

وقال الشيخ الأجل إمام الحرمين (رحمه الله) فى ' الإرشاد"7): " فإن قيل : قد أَثْرَ عن 
سلفكم ربْطُ الإيمان بالمشيئة» وكان إذا سئل الواحد منهم عن إيمانه قال : إنى مؤمن إن شاء الله 
فما محصول ذلك ؟ قلنا : الإيمان ثابت فى الحال قطعًا لاشك فيه؛ ولكن الإيمان الذى هو عَلَمُ 
الفوز وآية النجاة إيمان الموافاة» فاعتنى السلف به وقرنوه بالمشيئة» ولم يقصدوا التشكك فى الإيمان 
الناجز " . إلى هذا لفظه(). 


(1) المرحع السابق الموضع نفسه . 
(2) كتاب "الفقه الأكبر" للإمام الشافعي (ت 204ه) كتاب جيد جدَّاء مقسم إلى فصولء لكن في نسبته إلى الشافعي شكء والظن الغالب أنه من 
تأليف بعض أكابر العلماء. كما ذكر حاجي خليفة في كشف الظنون (2/ 1287» 1288). 
(3) أى: للحال السابقة . 
(4) فى الأصل: "قال" والمثبت هو الصواب وهو الموحود فى الفقه الأكبر . 
(5) انظر: الفقه الأكبر المنسوب للشافعى ص (73) . 
(6) هو إمام الحرمين ضياء الدين أبو المعالى عبدالملك ابن الشيخ أبى محمد عبدالله الجُوَينى . أعلم المتأخرين من أصحاب الإمام الشافعىء المجمع على 
إمامته وغزارة مادته وتفننه فى العلوم من الأصول والفروع والأدب وغير ذلك . ولد فى "جُوَيْنَ" من نواحى نيسابور سنة (419ه). ثم رحل إلى بغداد 
وجاور بمكة والمدينة أربع سنين» ولهذا قيل له: إمام الحرمين . ثم رحع إلى نيسابور يدرس . وكان يحضر دروسه أكابر العلماء» وانتهت إليه رئاسة الشافعية . 
توق سنة (478ه) .من كتبه: " نحاية المطلب فى دراية المذهب " فى الفقه, و " البرهان " فى أصول الفقه» و " الشامل " فى أصول الدين. 

وكتابه "الإرشاد" في علم الكلام اسمه "الإرشاد إلى قواطع الأدلة في أصول الاعتقاد"» وهو كتاب مشهور» وقد شرحه تلميذه أبو القاسم بن ناصر 
الأنصاري (ت 12 5ه). 

انظر: الأنساب للسمعاننى (129/2)» ووفيات الأعيان لابن حلكان (170-16/7/3)» والبداية والنهاية لابن كثير (6146615/12/6)» 
وكشف الظنون لحاجي خليفة (1/ 68)» والأعلام للزركلى (160/4) . 
(7) انظر: الإرشاد ص (400). 


ق39/ب 


/ وفى "المحصل" للإمام المحقق فخر الدين الرازى (رحمه الله)!!) : " أكثر أصحابنا قالوا : إنا 

مؤمنون إن شاء الله لا لقيام الشك, بل إما للتبرك أو للصرف إلى العاقبة " . إلى هذا لفظه©. 

وفى كتاب ' المعالم " للإمام الرازى أيضًا/" : " كان عبدالله بن مسعود (رضى الله عنه) 
يقول : أنا مؤمن إن شاء الله» وتبعه جمع عظيم من الصحابة والتابعين (رضى الله عنهم 
أجمعين)7)؛ وهو قول الشافعى (رحمه الله)» وأنكره(”) أبو حنيفة وأصحابه (رحمهم الله) . 

قال الشافعية : لنا هنا وجوه : 

أحدها : أنا لا نحمل هذا على الشكء بل على التبرك كقوله تعالى : ( لتدخلن المسجد 
الحرام إن شاء الله آمنين 74 وليس المراد منه الشك ؛ لأنه على الله تعالى محال ؛ بل لأجل 
التبرك . 

وثانيها : أن يحمل على الشك لكن لا فى الحال بل فى العاقبة ؛ لأن الإيمان المنتفع به 
هو الباقى عند الموت» وكل واحد يشك فى ذلك ويسأل الله تعالى إبقاءه عليه فى تلك الحالة . 
وثالثها : أن الإيمان عند الشافعى (رحمه الله) لما كان عبارة عن مجموع الأمور الثلاثة وهى : 
الاعتقاد والقول والعمل كان حصول الشك فى/ العمل يقتضى الشك فى أحد أجزاء هذه الماهية؛ 
فيصح الشك فى حصول الإيمان . وأما عند أبى حنيفة (رحمه الله) فلما كان الإيمان عبارة عن 
الاعتقاد المجرد لم يكن الشك فى العمل موجبًا وقوع الشك فى الإيمان . فظهر أنه ليس بين 
الإمامين مخالفة فى المعنى " . إلى هذا لفظ كتاب المعاله9) . 

هذا ماابلغتى مة' الروايات»والتحمد :لله على الحا نك31 من الشلف أهل السيكة والجماعة 
الحنفية والشافعية» فقد أجمعوا على منع تجويز الاستثناء فى الإيمان الذى هو التصديق بالنظر إلى 
الحال» فإن اطلعت على إحداث بعض الأحداث ذلك على خلاف أقوال هؤلاء السلف الصالحين 
فاعلم أنه بدعة وضلال . 

المقامة الثانية : فى ذكر شبّه الفرقة المتشككة فى الإيمان من أين تولدت» وفى ذكر 
أغاليطهم ومزالق أقدامهم؛ مع حلها والأجوبة عنها . 


(1) كتاب "المحصّل" لفخر الدين الرازني (ت 606ه) اسمه "محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين من العلماء والحكماء والمتكلمين"؛ من الكتب المهمة في 
علم الكلام والفلسفة؛ وقد اهتم به العلماء بالنقد والشرح والتعليق والتلخيص. انظر: كشف الظنون لحاحي خليفة (2/ 1614): فخر الدين الرازني 
وآراؤه الكلامية والفلسفية محمد صالح الزركان ص (93). 

,2( انظر: المحصل ص ( 200) . 

(3) كتاب "المعالم" للإمام الرازي اسمه "المعالم ف أصول الدين"» وهو كتاب مختصر . انظر : فخخر الدين الرازي وآراؤه الكلامية والفلسفية محمد صالح 
الزركان ص (75). 

(4) انظر ما سبق ذكره من بعض هذه الآثار ق 34/ب ص ١‏ ) هامش ( ). 

(5) فى الأصل: " ويكره " والمثبت هو ما ذكر ف المعالم . 

(6) جزء من الآية رقم (2/7) من سورة الفتح . 

(7) انظر: معالم أصول الدين ص(148» 149) . 

(8) هكذا بالأصل . 


ق40/ 


ق40/ب 


اعلم أن مذهب هؤلاء أنهم يتهمون أنفسهم وكل مؤمن ماعدا الأنبياء والعشرة المبشرة 
ونحوهمء باحتمال أن الإيمان الذى كلفنا الله تعالى إياه لم يوجد مناء فيقولون : نحن مؤمنون إن 
شاء الله نظرًا إلى الحال . ويقولون : نحن معترفون بأن الشك فى الإيمان الحالى كفرء لكنا إنما 
نجوز/ الاستثناء لا للشك بل للتهمة؛ بمعنى: أن احتمال عدم الإيمان قائم من طريق الوهمء والوهم 
غير الشك؛ وإجماع السلف على الكفر إنما انعقد فى الشك لا فى الوهم . 

هذا حاصل مذهبهم ومجموع معتقدهم» ولهم شبه نقلًا وعقلا فى زعمهم, فإذا أيقنت أقوال 
السلف من أن الشك فى الإيمان كفرء وأن عمل الوهم والشك فى باب الإيمان واحد مع وجوهها 
أيقنت أنهم يأوون إلى أوهن البيوت» وينسجون نسج العنكبوت . 

وأما منقولهم فالكتاب والسنة والآثار : 

أما الكتاب : 

فمنه : قوله تعالى : «فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا يجدوا فى 
أنفسهم حرجًا مما قضيت ويسلموا تسليمًا )!!) جعل انتفاء إيمانهم مُعَيَاك) إلى تحكيمهم رسول الله 
صلى الله عليه وسلم » أى : إلى جعلهم إياه حاكمًا نافذ الحكم» وجعلهم حكمه واجب القبول على 
أنفسهم ( فيما شجر بينهم» أى : فيما اختلف بينهم واختلط من الأقوال فى الخصومات والدعاوى؛ 
وإلى عدم وجدانهم فى أنفسهم حرجّاء أى : ضيقًا وشكًا من قضائه وحكمه بعد تحكيمهم إياه» وإلى 
تسليمهم لحكمه تسليمًا كاملا لا يشوبه شىء من الإباء والاستكبار والعناد والإنكار» لا بالقلب ولا 
باللسان ولا بسائر/ الأعضاء . 

فإذا ُجدت هذه الغاية وجد منهم الإيمان وتحقق ؛ لأن حكم الغاية يخالف المغياء ومن 
ضرورته وجود الإيمان وتحققه عند وجود الغاية» إلا أن النص جعل عدم وجدان الحرج من الحكم 
المفروغ عنه شرطًا لتحقيق الإيمان ولصحته؛ أى : من الحكم الذى قضاه رسول الله صلى الله عليه 
وسلم وفرغ منه؛ لقوله تعالى : ( مما قضيت > بصيغة الماضىء ففهمنا منه أن المقاومة - أى : 
مقاومة التسليم والتصديق للمكروه الشاق على النفس الذى فى ضمن الحكم - إنما تعتبر إيمانًا إذا 
صارت القضية واقعة المكلف وحادثته ؛ ضرورة صيغة الماضىء ففيما صارت واقعته عُلِم أن 
المقاومة قد وجدت منه . 

أما فيما ستصير واقعته فلم يحصل العلم بأن المقاومة التى تكون دافعة لمكروه تلك الواقعة 
الآتية» هل هى موجودة فى الحال قبل ورود تلك الواقعة أم لا ؟ فتطرق وهم العدم فى الإيمان 
الحالى فجاز أن يقال : أنا مؤمن إن شاء الله» بالنظر إلى الحال . 

والجواب : أن التمسك بهذا النص بالوجه المذكور باطل من وجهين : 


(1) الآية رقم (65) من سورة النساء . 
(2) غَيّا الشىء: جعل له نحاية وغاية» فهو مَعْيّا . انظر: المحجم الوسيط (694/2) مادة (غ ي ي ) . 


ق41/) 


ق41/ب 


أحدهما : أنك لما خصصت عدم وجدان الحرج من قضائه (عليه الصلاة والسلام)/ 
بالحكم المقضى المفروغ عنه؛ نظرًا إلى صيغة الماضى فى ( مما قضيت» - فقد جعلت عدم 
وجدان الحرج من القضاء المفروغ عنه غاية لانتفاء الإيمان» فكان هذا القدر من عدم وجدان الحرج 
كافيًا لصحة الإيمان» سواء وجد الحرج من القضاء الآتى أو عدم ؛ لأن النص ساكت حينئذ عن 
التفسناق الآت :فى الزمان المسقيل - 

والقول بكون هذا القدر من عدم وجدان الحرج كافيًا لصحة الإيمان . باطل جاذب إلى كفر 
كل من تقلده؛ لأن من حكّم الرسول (عليه الصلاة والسلام) فيما شجر بينهم ولم يجد فى نفسه 
حرجًا مما قضى وفرغ منه فيما صارت واقعة له» لكن يخطر بباله جزمًا أنه لو قضى الرسول 
(عليه الصلاة والسلام) على فيما ستصير واقعة لى حكمًا يتضمن مشقة عظيمة من هلاك نفسى 
أو تلف مالى أو ذهاب عرضىء أو لو ورد علىّ حكم من جهة الشرع بهذه الصفة- لم أقبله» فإنه 
يصير كافرًا فى الحال بمجرد هذا العزم قبل ورود ذلك الحكم عليه . 

فَعْلِم أن عدم وجدان الحرج من الحكم المقضى المفروغ عنه فقط غير كافء وأن جعل هذا 
القدر من عدم وجدان الحرج غاية لانتفاء الإيمان باطل؛ وأى باطل أبطل من الدلالة على الضلالة 
؟! بل الوجه أن 'ما" فى ( مما قضيت » مصدرية؛ أى : من قضائك/ وحكمكء وهو أعم من أن 
يكون ماضيًا مفروعًا عنه أو آتيّا منتظرًا . وأن قوله : ( ويسلموا تسليمًا 4 عطف تفسيرى على قوله 
: ( لا يجدوا فى أنفسهم حرجًا » ؛ لأن التسليم ليس إلا عبارة عن عدم وجدان الحرج من قضاء الله 
ورسوله . 

ولما كانت "ما" مصدرية فالنكتة فى إيراد فعلها بلفظ الماضى : أن الآية نزلت بعد قضاء 
رسول الله ( عليه الصلاة والسلام ) ليهودى على منافق تحاكما إليه (عليه الصلاة والسلام)» فوجد 
المنافق حرجًا مما قضى عليه؛ فتحا كما بعد ذلك إلى عمر (رضى الله عنه) فقال اليهودى: قد 
تحاكمنا إلى محمد فقضى لى عليه فلم يرض بقضائه حتى اضطرنى إلى التحاكم إليك . فقال عمر 
للمنافق : أهكذا كان ؟ قال : نعم . فقال : مكانكما حتى أخرج إليكما . فخرج آخدًا سيفه فضرب 
عنق المنافق حتى بَرَدَااأ» فقال عمر (رضى الله عنه) : هكذا قضائى فيمن لم يرض بقضاء رسول 
الله (عليه الصلاة والسلام) . 

ثم جاء أولياء القتيل المنافق إلى رسول الله (عليه الصلاة والسلام) طالبين بالدم معتذرين» 
فقالوا : إنا كنا مؤمنين راضين بقضاء رسول اللهء ولكن ما أردنا بالتحاكم إلى عمر إلا أن تُحْسن 
إلى صاحبنا ونوفق بينه وبين خصمه اليهودى (إن أردنا إلا إحسانًا وتوفيقًا »// فنزلت 17). 


(1) برد السيفة هاه أى: لم يعد يصيب بعد .انظر: المعجم الوسيط 2040/1 مادة وب رد). 
(1) روى الستة فى سبب نزول هذه الآية حديئًا آخر عن الزبير بن العوام» وما ذكره المصنف أخرحه ابن أبى حاتم وابن مردويه عن أبى الأسود» وقال عنه 
ابن كثير والسيوطى: حديث مرسل غريب فيه ابن لهيعة وهو ضعيفء وذكرا له شاهدًا آخر . 


ق42/ 


ق42/ب 


ق43/ 


وثانيهما : أن هذا النص ما أشرطا' لتحقيق الإيمان إلا عدم وجدانهم فى أنفسهم حرجًا 
من قضاء الرسول (عليه الصلاة والسلام) بعد تحكيمهم إياه» وهذا الشرط إنما يوجد بأن يرجع كل 
واحد منهم إلى نفسه فلا يجد فيها حرجًا من قضائه؛ سواء صارت القضية حادثته أولاء فمن لم 
يجعل هذا القدر من الشرط كافيًا لتحقيق الإيمان» وجعل الأمر موقوفًا على ضرورة كل قضية شاقة 
محتملة الوقوع حادثة المكلف وواقعته - لزم أحد أمور ثلاثة أو كلها : مخالفة النص القطعىء أو 
نصب الشرائع بالرأى» أو تكليف ما ليس فى الوسع ؛ إذ المقاومة المتعلقة بوجود القضية الشاقة 
الصعبة قبل وجودها ليست بمقدورة للعبد» فمطالبته بهذه المقاومة الموصوفة قبل وقوع تلك القضية 
بما ليس فى وسعه. وكل ذلك باطل وهراءء وكلام الله منه براء . 


صَيَّعْتَ فكرّك يا هذا على تعبات حفظت شيئًا وغابت عنك 
04 


ولغا كان اتكليه: يا نظا كين كائن ها جاكمنا ‏ بسك فى مو هيا" طون :أن 
المقاومة المكلف بها وهى المقاومة التى يجدها المكلف فى نفسه للحال بالنسبة إلى جميع الحوادث 
الماضية والآتية» ليس إلا وهى موجودة فى الحال؛ وقد أتى بها المكلف فصح إيمانه/ حقيقة من 
تطرق شك أو وهم, فبطل تجويز الاستثناء نظرًا إلى المقاومة الحالية والإيمان الحالى. ثم اشترط 
انتفاء الاستكبار عن سائر الأعضاء إنما وقع حشوًا جدًا فى عبارتهم؛ يظهر لك ذلك إذا تحققت 
محل قيام الاستكبار . وبالله التوفيق . 


انظر: تفسير ابن كثير (789-787/1)» ولباب التقول فى أسباب النزول للسيوطى (154155/1) مطبوع مع تفسير الخلالين دار ابن كثير 
بيروت الطبعة الثالثة (1413ه - 1993م) . 
(2) أى: ما جعل شرطًا وعلامة . 
(3) هذا البيت لأبى نواس» وهو من بحر البسيط» ولفظه فق ديوانه وى خزانة الأدب: 
فقل لمن يدعى فى العلم فلسفة حفظت ثيئًا وغابت عنك أشياء 

انظر: ديوان أبى نواس الحسن بن هانئ ص (79 ) تحقيق وشرح أحمد عبدامجيد الغزالى» دار الكتاب العربى بيروت بدون تاريخ» وخزانة الأدب ولب 
لباب لسان العرب لعبدالقادر بن عمر البغدادى (368/5) تحقيق د: محمد نبيل طريفىء دار الكتب العلمية بيروت الطبعة الأولى (1418ه - 
8 . 
(4) انظر: ق 150 /ب داص 200 ). 


ق43/ب 


ق44/ 


ومنه!': قوله تعالى : ( ومن الناس من يعبد الله على حرف فإن أصابه خير اطمأن به وإن 

أصابته فتنة انقلب على وجهه خسر الدنيا والآخرة ذلك هو الخسران المبين 72) أى : ومن الناس 
من يعبد الله حال كونه على طرف من الدين وجانب من الإيمان» كمن يقوم على جانب من صف 
القتال( لا فيهم ولا فى عدوهم منتظرًا كيف يكون الحال» فإن غلب الصف قال : أنا منكم وقد 
خرجت معكم, وان غلب العدو التحق بهم وقال لهم : مالى وهؤلاء وقد كنت على حرف . فقوله 
تعالى : ( فإن أصابه خير اطمأن به ... » إلى آخرهء تفسير لكونه على حرفء ذمه الله تعالى 
وسجل عليه بأنه من الخاسرين فى الدنيا والآخرة» وما ذاك إلا لضعف تصديقه عن مقاومة المكروه 
الذى فى ضمن حكم الله تعالى ورسوله» بحيث لو أصابه خير اطمأن إليه» وان مسه مكروه انقلب 
على عَمِبَيْهه وأكثر ما يكون من حال الناس هذه الخصلة الذميمة فى الدين» ومن ذا الذى يأمنها 
على نفسه إلا الذين آمنوا/ وعملوا الصالحات وقليل ما هم ؟ فلا يبعد تجويز الاستثناء فى الإيمان 
بالنظر إلى هذا الحال . 

والجواب : أن من يعبد الله على حرف بالتفسير المذكور لا يخلو : إما أن يكون مضمرًا 
فى ضميره هذه الخصلة مستشعرًا إياها فى نفسه؛ أو لا وعلى الأول فهو بمعزل عن مبحثنا ؛ لأن 
أحدًا من أهل الإيمان لا يضمرها فى نفسه؛ بل كل من أضمرها فقد أضمر الكفر وأظهر عند نفسه 
النفاق» واضمار الكفر كفرء ومبحثنا : من لا يجد فى نفسه حرجًا مما قضى الله ورسوله . وعلى 
الثانى فلا نسلم أنه كان كافرًا أو موهومًّا فيه الكفر قبل ظهور هذه الخصلة الذميمة» فلم لا يجوز 
أنه ارتد عن الإيمان عند إصابة الفتنة وأحدث الكفر الآن ؟ يؤيده قوله: « انقلب على وجهه »4 
فإن الانقلاب على الوجه وعلى العقبين كلاهما كناية عن الارتداد» والارتداد إنما يكون بعد 
الإيمان» فبطل تمسكهم به . 

ومنه : قوله تعالى : ( أبى واستكبر وكان من الكافرين )7 أخبر بأن إبليس كان من 
الكافرين» وحقيقته : أنه كان قبل الأمر بالسجود وقبل سجود الملائكة كافرًا حقيقة» وحمله على " 
صار " مجازء وكذا تأويله بأنه كان فى علم الله تعالى كافرّاء بمعنى : أن الله تعالى علم فى الأزل 
أن أمره يعود إلى الكفر فى وقت من الأوقات - مجاز خلاف الأصلء والعمل/بالحقيقة هو الأصل» 
ف ' كان " فى النص إشارة إلى أن أبليس لم يكن مؤمنًا حقّاء وان كان فى زعمه أنه أول المؤمنين 
حقاء فإذا جاز ذلك - أعنى : تطرق وهم العدم فى إيمان إبليس مع اعتقاده الجازم بأنه مؤمن حقًا 
- جاز فى سائر الناس غير الأنبياء والعشرة المبشرة ومن فى معناهم أيضا . 


(1) أى: ومن القرآن الذى استدل به المتشككة فى الإعان على مذهبهم . 
(2) الآية رقم (119 ) من سورة الحج . 

(3) أى: القوم المصطفون للقتال . 

(4) انظر: تفسير ابن كثير (3356336/3) . 

(5) جزء من الآية رقم (34) من سورة البقرة . 


ق44/ب 


والجواب : أنا سلمنا أن العمل بالحقيقة هو الأصلء فلا نسلم أنه أولى عند قيام قرينة 
المجاز» وقد قامت وهو قوله : «أبى واستكبر »> أى : أحدث الإباء والاستنكار» واحداث الإباء 
مسبوق بعدمه لا محالة» فكان قبل ذلك مؤمنًا حقَّاء ووجب حمل ' كان " على " صار " . ولئن 
سلمنا أن إحداث الإباء لا يدل على عدم إباء آخر مثله؛ وان دل على عدم ذلك الإباء عينه؛ 
فلحمل " كان " على معناه الحقيقى وجهان صحيحان : 

أحدهما : تأويله بأنه كان فى علم الله تعالى من الكافرين» وهو المشهور فيما بين أهل 
التفسير! . 

وثانيهما : أنه كان من الكافرين حقيقة قبل الأمر بالسجود بأربعين عامًا حين أضمر الإباء 
والاستكبار فى نفسه ؛ وذلك أنه لما خلق الله تعالى طينة آدم ملقاة بين مكة والطائفء دخل إبليس 
فى جوفه وطاف فى مجارى باطنه ولم يهتد إلى الدخول/ فى قلبه» ثم خرج وقال فى نفسه : لو 
فضله على خليقته لم أكن لأفضله على نفسى) . واضمار هذا الاستكبار كان منه كفرّاء فتطرق 
العدم فى إيمان إبليس حال كون الإيمان قائمًا بذاته ممنوع ؛ لجواز أنه كان من الكافرين حقيقة ؛ 
لإضمار الكفر فى نفسه حقيقة قبل الأمر بالسجود بأعوام» ومبحثنا بمعزل عنه . وبالله التوفيق . 

وأما السنة : 

فمنها : ما روى أن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) قال لعائشة (رضى اله عنها) : 
'أطعمينا يا عائشة " فقالت : ليس عندنا طعام . قال : " أطعمينا يا عائشة " . فقالت : والله ما 
عندنا من طعام . فقال أبوبكر (رضى الله عنه) : يا رسول الله إن المرأة المؤمنة لا تحلف أنه ليس 
عندها طعام وهو عندها . فقال رسول الله (صلى الله عليه وسلم) : " وما يدريك أنها مؤمنة؟ إن 
المرأة المؤمنة فى النساء كالغراب الأعصم فى الغربان» وإن النار خلقت للسفهاءء وإن النساء من 
السفهاء إلا صاحبة القسط والسراج '(6© . 

وأراد بصاحبة القسط : صاحبة العدل فى الأقوال والأفعال» وبصاحبة السراج : صاحبة 
نور العلم الذى يمنعها من العدول عن طريق العلم والاستقامة» استثناها من السفهاء . ثم فسر 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) الغراب الأعصم فى حديث آخر بغراب إحدى رجليه بيضاء!"./ 
(1) انظر: تفسير ابن كثير (19/1 1)» وذكر أن ذلك قول ابن فورك ورجحه القرطبى» وهو ما فسر به السيوطى الآية فى تفسير الجلالين ص (6) . 
(2) انظر: تفسير ابن كثير (118/1)» والدر المنثور للسيوطى (55/1) . 
(3) آخر هذا الحديث وهو قوله (صلى الله عليه وسلم): " المرأة المؤمنة فى النساء كالغراب الأعصم .. .إلى نمايته " ذكره المتقى المندى فى كنز العمال» 
وقال: رواه ابن عساكر عن أبى شجرة . وهناك أحاديث صحيحة فى هذا المعنى رواها أحمد وغيره. انظر: مجمع الزوائد للهيثمى (273/4) كتاب " 
التكاح" باب " ف المرأة الصالحة وغيرها "؛ وانظر: كنز العمال للمتقى المندى (3976398/16) تكملة الفصل الأول "فى ترهيبات تختص بالنساء " 
حديث رقم (45086)» مؤسسة الرسالة بيروت 1989م . 
(1) روى الطبراق فى معجمه الكبير عن أبى أمامة قال: قال رسول الله إصلى الله عليه وسلم): " مثل المرأة الصالحة فى النساء كمثل الغراب الأعصم ". 
قيل: يا رسول الله وما الغراب الأعصم . قال " الذى إحدى رجليه بيضاء ". وفيه مطروح بن يزيد وهو مجمع على ضعفه . انظر: مجمع الزوائد للهيثمى 


(2273/4)» كتاب " النكاح" باب " ف المرأة الصالحة وغيرها "؛ وكشف الخفا ومزيل الإلباس عما اشتهر من الأحاديث على ألسنة الناس لإسماعيل بن 
محمد العجلون (406/2) حديث رقم (2765) تحقيق أحمد الفلاش» دار التراث بدون تاريخ. 


ق45/ 


ق45/ب 


فكان التشبيه بالغراب الأعصم كناية عن قلة الوجود» ووجه التمسك بالحديث : أنه (عليه الصلاة 
والسلام) نهاه عن تسميتها مؤمنة من غير علم بحالهاء ولو لم يكن وهم العدم فى الإيمان محتملا 
لما نهاه . 

والجواب : أن الله تعالى وصف عائشة (رضى الله عنها) بأنها مؤمنة وأخبر بصحة إيمانها 
؛ حيث أنزل فى شأنها قوله : «إن الذين يرمون المحصنات الغافلات المؤمنات لعنوا فى الدنيا 
والآخرة » 2). المراد : عائشة وحدهاء لكن أورد لفظ الجمع ؛ تعظيمًا لهاء أو أزواج الرسول أمهات 
المؤمنين (رضى الله عنهن) على اختلاف قولى أهل التفسير(©. ولا شك أن حال عائشة (رضى 
الله عنه) مع هذا النص لا يخفى على الرسول (عليه الصلاة والسلام) ولا على أبى بكر (رضى الله 
عنه)؛ فى أنها مؤمنة قطعًا حقيقة» فعلم أن نظر الرسول (عليه الصلاة والسلام) فيما قال لأبى بكر 
(رضى الله عنه) إلى حكمة أخرىء فيجوز أن تكون تلك الحكمة هى التنبيه على أن سرعة العَذل 
ليست من العذل؛ وكان ذلك القول من الصديق عدلا معنى» فنبه أن العدل غير محمود على 
الفور ثم أردفه فائدة ؛ لتنبه السامع لخطئه فيما أسلف من جرأة على سرعة . 

ويجوز أن تكون هى” تأديب المتعلمين/ وتعليم المسترشدين فى ترك الاعتراض على 
المعلم المرشد ؛ ليتنبهوا لسلوك طريق الاستفادة ويهتدوا إلى التمتع بالاقتباس من القادة السادة . 
ويجوز أن تكون هى إعلام المتصدى لتزكية الغير بأن الأدب عدم الحزم فى براءة ساحته» وان 
كان متيقنًا بثبوت طهارته؛ تنبيهًا على أن التزكية المعتد بها هى تزكية الله تعالى دون تزكية 
المخلوقين» بل الله يزكى من يشاء . ويجوز أن تكون هى بيان حكم عام عند حدوث سبب خاصء 
كما هو سنة الله الجارية على ذلك فى إنزال الآيات العامة عند ظهور الأسباب الخاصة» فبيان 
عموم الحكم لخصوص السبب هو المناسب لمنصب الرسالة ؛ تعليمًا لهم منه ما لا يعلمون من 
الأحكام . 

ويجوز أن يكون هى اللإيذان بخطر العاقبة وان كان الأمر فى الحال متصورًا على تحقق 
الإيمان» أى : صدقت يا أبا بكر فى تسميتها مؤمنة بالنظر إلى الحال» وما يدريك أنها تكون 
مؤمنة فى عاقبة أمرها ؛ قصدا منه (عليه الصلاة والسلام) إلى تهيؤ كل عاقل لاستبقاء العاقبة 
الحميدة بالدعاء والإلحاف فى السؤال» من عالم الغيب والشهادة العلى الكبير المتعال . واللفظ 
يحتمل هذا التأويل أقرب/ احتمال . وعلى هذا الوجه لا يكون قوله (عليه الصلاة والسلام) : " وما 

وى الأصل " إحدى رجليها" وهو حلاف ما فى الحديث وكتب اللغة انظر: لسان العرب (2977/4)» وتاج العروس طبعة بيروت (400/8) . 

(2) جزء من الآية رقم (23) من سورة النور . 
(3) انظر: تفسير ابن كثير (442/3؛ 443). ولباب النقول فى أسباب النزول للسيوطى ص (334). كما ذكر ابن كثير رأيّا ثالنّا للمفسرين ورجححه» 
وهو أن الآية عامة فى نساء المسلمين . 


(4) كلمة " العَدل" الأولى المراد بما التعديل ومدح الإنسان وتحسينه» والمراد بالثانية القسط والإنصاف. 
(5) أى: الحكمة. 


ق46/ 


ق46/ب 


يدريك أنها مؤمنة ؟ ' نهيًا معنى» بل هو استفهام على سبيل تليين الكلام فى تعليم الأحكام» والدليل 
على صحة هذا التأويل سياق الحديث ؛ حيث تعرض لبيان النار ومن خلقت النار له وتكون مأواه 
فى عاقبة أمره . 

ومنها : ما روى أن النبى (صلى الله عليه وسلم) قال لحارثة (رضى الله عنه) : " كيف 
أضيحتة يا حاركة 4" قال أصضيحت مومثا حك + قال" انظن ما تقول فإن لكل حق تحقيقة: فمنا 
حقيقة إيمانك ؟ ' فقال : يا رسول الله عزفت نفسى عن الدنيا حتى استوى عندى حَجَرْها ومَدَرُها 
وذهبها وفضتهاء وأظمأت نهارىء وأسهرت ليلىء وكأنى أنظر إلى عرش ربى باررّاء وكأنى أنظر 
إلى أهل الجنة يتزاورون فيهاء وكأنى أنظر إلى أهل النار يتعاوون فيها . قال النبى (عليه الصلاة 
والسلام) : " يا حارثة» أصبت فالزم " . وقال : " من أراد أن يرى رجلا نوّر الله قلبه بالإيمان 
فلينظر إلى حارثة"(1). 

انظر كيف أنكر على حارثة بقوله : " انظر ما تقول ' فى بديهة سماع قوله : أصبحت 
مؤمنًا حقًا ؟ فنبهه على أن كل حق أوجبه الله تعالى على عباده وكلفهم إياه فله حقيقة» أى: معنى 
خفى باطن/ وراء معناه الظاهرء والإيمان أعظم تلك الحقوق وأشرفهاء وظاهر هذا الحق ما يفهمه 
الناس والملائكة منك : أنك قد صدقت الله تعالى بالوحدانية» وأقررت بربوبيته» وصدقت بحقية كل 
ما جاءت به الأنبياء والرسل من عنده؛ وأظهرت الاستسلام لأحكامه من غير وجدان حرج فى 
نفسك من قبولها . وباطنه : بلوغه حدًا يعتبره الله تعالى إيمانّاء من وجود قوة فى التصديق قائمة به 
للحال؛ مقاومة لجميع المكروهات الكائنة تحت الأحكام الشرعية جملة وتفصيلًا عند الحوادث 
الواقعة والآتية . 

وقد يخفى هذا الحد وهذه القوة على المكلف فى الحصول للحالء فأخبرنى يا حارثة» ما 
حقيقة إيمانك ؟ وكيف علمت أنك أصبحت مؤمنًا حقًا ؟ فلما أخبره حارثة بما يستدل به على 
حصول زيادة طمأنينة ويقين ليست فى كل أحدء استحسنه فيما قال» وصدقه فيما أخبرء وحرّضه 
على لزومه؛ حيث علم أن تصديقه بلغ الحد المطلوبء ولأمر ما أنكر أولّاء ثم نبه» ثم استفهم 
واستقرء وأنى يتيسر لكل أحد بلوغ ذلك الحد ؟!. 

والجواب : أن جعل قوله (عليه السلام) : " انظر ما تقول " إنكار - ممنوع؛ فلم/. يجوز 
أن يكون ابتهاجًا بما سمع منهء واستنطاقًا له فيما كوشف له» واستكشاقًا عما أخبر ؟ لما أنه (عليه 


(1) أخرحه البراز من حديث أنس وفيه يوسف بن عطية لا يحتج به وأخرجه الطبراق ف معجمه الكبير عن الحارث بن مالك نفسه وفيه ابن لهيعة ومن 
يحتاج إلى الكشف عنه؛ وهو فى مصنف عبدالرازق حديث رقم (20114) وقال محققه: معضل . انظر: المصنف لأبى بكر عبدالرازق بن همام الصنعاى 
(129/11) تحقيق حبيب الرحمن الأعظمىء المكتب الإسلامى بيروت الطبعة الثانية (1403 ه - 1983م )» ومجمع الزوائد للهيثمى (57/1) كتاب 
" الإيمان" باب " فى حقيقة الإيهان وكماله " . 


ق 1/47 


ق47/ب 


الصلاة والسلام) كان يعلم ما كان به من الرياضة وإتعاب النفس فى عبادة الله تعالى» فأظهر 
الارتياح والابتهاج أولّا بقوله : " انظر ما تقول " كما هو ديدن الأكابر فيما يرتضون من الأصاغر. 

ثم نبه أن لكل حق حقيقة - أى : علامة لحقيقته الموجودة الحاصلة - ثم استفسره عنها 
بقوله : " فما حقيقة إيمانك ؟ " أى : فما علامة حقيقته ؟ ولهذا بين حارثة (رضى الله عنه) 
علامات الإيمان من عزوف النفس عن الدنيا - وهو تجافيها وانصرافها عن حب الدنيا - ومن 
اتعابه نفسه بالإظماء بالنهار والإسهار بالليل» لا يبتغى بذلك إلا وجه الله تعالى» ومن ضرورته 
مكاشقًا بمشاهدة العرش!!)؛ ومعاينة الجنة والنار وأهليهما . ومعلوم أن ما بيّنه حارثة لا مدخل له 
فى ماهية الإيمان . 

فظهر أن سؤال رسول الله (صلى الله عليه وسلم) لم يكن عن ماهية الإيمان» والا لم يكن 
الجواب مطابقَاء وأن جعله محمولًا على أن إيمانه هل بلغ حدًا يكون إيمانًا عند الله تعالى ؟ وهم 
وتعسف وذهاب إلى تجويز تكليف ما ليس فى الوسعء والى تجويز الشك فى الإيمان الحالى» والى 
إنكار الحقائق بعد وجودهاء والى مخالفة/ النص المثبت لوجود الإيمان حقيقة عند عدم وجدان 
الحرج فى النفس مما قضى الله ورسوله» والى نصب الشرائع بالرأى المجرد» والى ادعاء المشاركة 
فى الشارعية . وكل ذلك باطل وهذيان. 

ومنها : ما روى أنه (عليه الصلاة والسلام) قال: " الحزم سوء الظن" (©. أى: إحكام 
الأمر من طريق الفطنة»؛ والكياسة هى إساءة الظنء ومعناه: أن تسىء ظنك بنفسكء فلا تثق بها 
إلى أن تبلغ منتهى ذلك الأمر الذى تريد إحكامه؛ ومعنى إساءة الظن : اعترافك بتقصيرك فى 
بلوغك ذلك الحد الذى عنده يحصل الإيمان الحقيقى. هكذا فسر كبيرهم فى رسالته. 

والجواب : أن صحة حمل الحديث على تقصير النفس فى تحصيل الإيمان ممنوعة؛ 
لإفضائه إلى ما ذكرت آنقًا من المنكرات المحظورات» فيجوز أن يكون معنى الحديث - بعد أن 
تسلم صحته - أن الحزم أن تسىء ظنك بمن سواكء وأن لا يكون لك وثوق بأحد ممن صاحبك إلى 


أن تحكم أمرك ؛ لتلا تقع فى غرز إخوانك وخدعهم!!)؛ ويجوز أن يكون معنى الحديث أخص من 


(1) هكذا بالأصلء ولعل العبارة: ومن ضرورته أن يكون مكاشفًا بمشاهدة العرش . 

(2) أخرحه الديلمى وأبو الشيخ بسند ضعيف عن على موقوفاء والقضاعى فى مسند الشهاب عن الرحمن بن عائذ مرفوعًا وهو ضعيف أيضًا . وقال 
السخاوى: وجميع طرقه ضعيفة يتقوى بعضها ببعض . وأخخرج البيهقى فى شعب الإيمان عن الحكم بن عبدالرحمن قال: كانت العرب تقول: العقل 
تحارب والحزم سوء الظن. انظر: المقاصد الحسنة فى بيان كثير من الأحاديث المشتهرة على الألسنة للسخاوى ص (23» 24) حديث رقم (32) تحقيق 
عبدالله محمد الصدّيق» دار الكتب العلمية بيروت الطبعة الأولى (1399ه- 1979م). والدرر المنتشرة فى الأحاديث المشتهرة للسيوطى ص (102) 
تحقيق خليل الميس» المكتب الإسلامى بيروت الطبعة الأولى (1404ه - 1984م).» وتمييز الطيب من الخبيث فيما يدور على ألسنة الناس من الحديث 
لعبد الرحمن بن على ابن الديبغ الشيباى - -ص( 70)» دار الكتاب العربى بيروت ( 1405 ه - 1985م).؛ وكشف الخفا للعجلون (425/1) 
6). حديث رقم (1129) . 

(1) ذكر السخاوى فى المقاصد الحسنة ص(24) أن هذا الحديث يحمل على أهل التهمة ونحوهم . 


ق47/ب 


ذلك ؛ لأنه (عليه الصلاة والسلام) كان يبعث سرايا إلى كل جانب» ويؤمر عليها بعض أصحابه؛ 
فيوصيه بالحزم فى الأمور ؛ كيلا يفتنهم أهل الكيود والمكور(. 

/ ومنها: ماروى أنه (عليه الصلاة والسلام) قال : " الشرك أخفى فى أمتى من دبيب 
النملة على الصفا 07 . فإذا كان الشرك أخفى الخفايا فربما عرض له الشرك وهو غافل عنه؛ فلم 
يبق الإيمان. 

والجواب : أن الحديث غير مسلم صحته فلا يعتد بالتمسك به» ولو صح وثبت لأجبنا عنه 
بأن الشرك الذى ينافى الإيمان - وهو اتخاذ غير الله تعالى إلهًا - مما لا يخفى على صاحبه بديهة 
وضرورة» فتعين أن المراد غيره وهو الرياء فى العمل» فقد جاء فى بعض الأخبار : 'مما أخاف 
غك امك الشترك: الأصنض"' قبل :نوها الشيركف التصس ينا زجول :الله 5 قال ف الريناف” .ورهن 
أبى سعد بن أبى فضالة عن رسول الله (صلى الله عليه وسلم) قال: " إذا جمع الله الناس يوم 
القيامة ليوم لا ريب فيه نادى مناد : من كان أشرك فى عمل عمله لله أحدًا فليطلب ثوابه من عند 
غير اللهء فإن الله أغنى الشركاء عن الشرك7©) ذكره محيي السنة فى حسان المصابي0). 

وقال (عليه الصلاة والسلام) : " قال الله تعالى : أنا أغنى الشركاء عن الشرك؛. من عمل 
عملا أشرك فيه معى غيرى تركته وشِركه ' وفى رواية : " فأنا منه برىء» هو للندعمله " . أخرجه 
مسلم فى صحيحه!!)ء وذكره محى السنة فى الصحاح2) . قلت : معناه : فأنا من عمله برىء ؛ 
بدليل/ " هو للذى عمله " . 


(2) الكيود: جمع كيد وهو إرادة مضرة الغير خفية . والمكور: جمع مكرء وهو الخداع وأن تصرف غيرك عن مقصده بحيلة . تظر: المعجم الوسيط 
(839/2: 916 مادتى (ك ىد م ك ر) . 
(3) حديث صحيح أخرحه أبو نعيم فى الحلية وأحمد فى مسنده والحاكم فى مستدركه عن عائشة, وأحمد عن أبى موسى والبخخارى فى الأدب المفرد وأبو 
يعلى ف مسنده عن أبى بكر. انظر: صحيح الجامع الصغير وزياداته محمد ناصر الدين الألباى (1/ 693 ) حديث رقم (3730) . 

والصفا: جمع صفاة» وهى الحجر الأملس العريض . انظر: المعجم الوسيط (537/1) مادة وص ف و ). 
(4) حديث صحيح رواه أحمد والطبراى عن محمود بن لبيد . انظر: مسند الإمام أحمد بشرح أحمد محمد شاكر وحمزة أحمد الزين (17/ 59 -61 ) 
حديث رقم (23521» 23526 )» وبجمع الزوائد للهيثنمى (1 /102 ) كتاب " الإيمان " باب "ما جاء فى الرياء ", والمغنى عن حمل الأسفار فى 
الأسفار فى تخريج ما فى الإحياء من الأخبار لزين الدين عبد الرحيم بن الحسين العراقى (3/ 275 )مطبوع مع الإحياء للغزالى . 
(5) حديث حسن رواه أحمد والترمذى وابن ماحة واللفظ للترمذى . انظر: مسند أحمد بشرح أحمد شاكر وحمزة الزين (12/ 338 )حديث رقم 
(15782): (13/ 536 ) حديث رقم ( 4 1781 )» وسنن الترمذى الجامع الصحيح لأبى عيسى محمد بن عيسى الترمذى (5/ 314 ) كتاب 
"تفسير القرآن " باب "سورة الكهف" حديث رقم (3154 ) تحقيق إبراهيم عطوة دار الحديث بدون تاريخ . وصحيح سنن ابن ماجة للألباى 
(410/2 ) حديث رقم ( 3388 ) مكتب التربية العربى لدول الخليج الطبعة الثانية (1408 ه - 1987 م ). 
(6) هو أبو محمد الحسين بن مسعود بن محمد البغوى» كان إمامًا فى التفسير والحديث والفقه . ولد سنه: (436 ه) وتوق بمرو سنة (510 ه)- أو 
(516 ه) - ونسبته إلى "با " من قرى خراسان. كان ديّنا ورعًا زاهدًا عابدًا صالحاء بورك له فى تصانيفه, ومنها: " التهذيب " ف الفقه الشافعى» و " 
شرح السنة "فى الحديث, و " لباب التأويل فى معال التزيل " فى التفسير. وكتابه " المصابيح في الصحاح والحسان", جمعه المنقطعين للعبادة» وقد قسم 
أحاديث كل باب إلى صحاح وحسان وعنى بالصحاح ما أخرحه الشيخانء وبالحسان ما أورده أبو داود والترمذي وغيرهماء وما كان فيها من ضعيف أو 
غريب أشار إليه» وأعرض عن ذكر ماكان منكراً أو موضوعًا. وهذا اصطلاح حاص به؛ لأن في كتب السنن الصحيح والحسن والضعيف والمنكر» وقد 
اعتنى العلماء بشأن هذا الكتاب قراءة وتعليمًا وشرحًا واختصارًا. انظر: مقدمة مصابيح السنة للبغوي ص (2»1 2). المطبعة الخيرية (13128ه) وفيات 
الأعيان لابن خلكان (136/2)» والبداية والنهاية لابن كثير (695/12/6 )» وكشف الظنون (1698/2). 
(1) هو أبو الحسين مسلم بن الحجاج بن مسلم القشيرى» أحد الأثئمة الحفاظ وأعلام امحدثين صاحب الصحيح. ولد بنيسابور سنة (204ه)ورحل إلى بلاد عديدة» وقد 
أجمع العلماء على جلالته وإمامته وعلو مرتبته فى صنعة الحديث» توق بنيسابور سنة (261ه) . من كتبه حلاف الصحيح: " المسند الكبير "» و"أوهام المحدثين ". 
وكتابه الصحيح أصح الكتب بعد كتاب الله وصحيح البخاري» وقد تميّز على صحيح البخاري بأنه أسهل تناولًا من حيث حسن الترتيب وجمع طرق الحديث في موضع 


ق48/ب 


ق49/ 


فإذا صح إطلاق الشرك على الرياء فمعنى ما تمسكوا به : أن الرياء فى أعمال أمتى 
أخفى من دبيب النملة على الصفا فى الليلة المظلمة؛ بمعنى : أنه يعرض للإنسان فى مبادئ 
عمله؛ ثم يغفل عن ذلك العروض السابق ويحسب أنه عمله خالصا لله تعالى» ويبقى ذلك عليه 
خفيّاء وهذا القدر من المراءاة فى العمل لا ينافى تحقيق الإيمان ؛ لأنه كبيرة وعصيان وبالكبائر لا 
يزول الإيمان» وانما سماه شركًا مجارًا بجامع أنه كما يتوخى المخلص رضا الله تعالى» يتوخى 
المرائى رضا غير الله مع اعتقاده أن ذلك الغير عبد من عباد الله تعالى وخليقة من خلائقه؛ فكأنه 
أشرك معه غيره فى توقع الأجر والثناء عليه . 

وما ورد من الوعيد فى الأحاديث الصحاح/) فمحمول على العاقبة والمآل» وذلك لا ينافى 
قيام الإيمان فى الحال» وما روى عن التابعين وكبراء الدين من تجويز الاستثناء فمحمول بعضها 
على الصرف إلى عاقبة الأحوال» وبعضها على الشك فى تحقيق الأعمال زعمًا منهم أنها من 
الإيمان ؛ لكثرة ما ورد من الأخبار فيها!)» وتجويز الاستثناء لذلك لا يضر كما أسلفناء(ة)؛ يؤيده ما 
ذكره شيخ الإسلام عماد الدين (رحمه الله) فى فصوله : " وقد صح عن كثير من السلف أنهم كانوا 
يستثنون/ فى إيمانهم» وانما كان ذلك منهم لما جاء فى صفة المؤمن فى الأخبار كقوله (صلى الله 
عليه وسلم) : " المؤمن من أمن الناس شره "9), " المؤمن من آمن جاره إبوائقه] "7), 
المؤمتوتهيتوق ليدون "010" المؤمن الف مألوف: 101" المسلم من لم المسلموق من لنياته 
ويده (2)؛ " ليس بمؤمن من بات شبعان وجاره طاو "4: " الإيمان بضع وسبعون شعبة» أدناها 


واحد وله شروح كثيرة أجلّها شرح النووي (ت 676ه). انظر: وفيات الأعيان لابن خلكان ( 194/5- 196)) ومقدمة صحيح مسلم للنووى (1/ 33 - 36), 
والبداية والنهاية لابن كثير (1/6 44/1 - 46). والحديث في صحيح مسلم (115/18) كتاب " الزهد والرقائق " باب " تحريم الرياء " حديث رقم (2985), 
والزيادة فى سنن ابن ماجة (1405/2) كتاب " الزهد " باب "الرياء والسمعة " حديث رقم (4202) بلفظ " فأنا منه برئ وهو للذى أشرك ". 

(2) انظر: مصابيح السنة للبغوى (124/2) كتاب " الرقائق " باب " الرياء والسمعة " . (3) كحديث مسلم السابق وغيره. 

(4) سيأتى ذكر بعض هذه الأحبار بعد قايل . (5)انظر: ق 31/ب» 1/32 - ص( ). 

(6) روى أحمد فى مسنده (497/10, 498) حديث رقم (12499) عن أنس قال: قال النبى صلى الله عليه وسلم: " المؤمن من أمنه الناس ... " وإسناده حسن 
كما قال شارحه حيزة الزين : 

(7) روى مسلم (17/2) كتاب " الإيمان " باب " تحريم إيذاء الجار " حديث رقم (73)» وأحمد فى مسنده (24/9) حديث رقم (8841) عن أبى هريرة أن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم قال: " لا يدحل الجنة من لا يأمن جاره بوائقه " . وروى الطبراق فق المعجم عن طلق بن على أن (لنبى صلى الله عليه وسلم) قال: " ليس 
المؤمن الذى لا يأمن جاره بوائقه " . وهو حديث صحيح . انظر: صحيح الجامع الصغير للألباى (949/2) حديث رقم (5380) . وما بين المعكوفين زيادة من 
كتاب الفصول . 

(1) حديث حسن . انظر: صحيح الحامع الصغير وزياداته للألباى (1132/2) حديث رقم (6669) . 

(2) حديث حسن . انظر: المقاصد الحسنة للسخاوى ص (440) حديث رقم (1233)»: وصحيح الجامع الصغير وزياداته للألباى (1130/2) 
حديث رقم (6662) . 

(3) أخرحه البخارى (69/1) كتاب "الإمان" باب " المسلم من سلم المسلمون من لسانه ويده " حديث رقم (10) عن عبدالله بن عمرو» وأخرجحه 
مسلم (12-10/2) كتاب " الإيمان " باب " بيان تفاضل الإسلام وأى أموره أفضل " حديث رقم (64)» (65) عن عبدالله بن عمرو وجابر . 

(4) حديث صحيح . انظر: مجمع الزوائد للهيئمى (167/58) كتاب " البروالصلة " باب " فيمن يشبع وجاره جائع "» وصحيح الجامع الصغير وزياداته 
(949/2) حديث رقم (5382).؛ وهو فى منصف ابن أبى شيبة (218/7) كتاب " الإيمان والرؤيا " باب رقم (6) حديث رقم (8) . 


ق49/ب 


إماطة الأذى عن الطريق "7 . فالمؤمن من اجتمع عنده كذا كذا خصلة؛ فمن استثنى من 
المتقدمين فإنما استثنى على أنه لم يعرف ذلك من نفسه. لا أنه شك فى إيمانه " . إلى هذا 
لفظه67). 

فهذه الخصال التى وردت بها الأخبار كلها من الأعمال لا من ماهية الإيمان» وما كان 
استثناؤهم إلا للشك فيها أو فى العاقبة» كما ستقف عليه عند ذكر الآثار . 

وأما الآثار : 

فمنها : ما روى أن عمر (رضى الله عنه) سأل حذيفة (رضى الله عنه) وألح عليه : هل 
سمانى رسول الله (عليه الصلاة والسلام) فيمن سمى ؟ قال حذيفة : لاء ولا أخبر بمثله بعدك 
أحدًا”) . يريد : من سمى من المنافقين . ويروى أن عمر (رضى الله عنه) قال لحذيفة : أنت 
صاحب سر رسول الله فى المنافقين» فهل ترى على شينًا من آثار النفاق؟. فهذا عمر (رضى الله 
عنه) وهو هو فى قوة اليقين وكمال الإيمان» كيف يخاف على نفسه النفاق ويحذره/ ولو كان عالمًا 
بإيمانه متيقنًا بإيقانه لما سأله خائقًا حَذْرَا عن تطرق النفاق فى قلبه . 

والجواب : لم لا يجوز أنه كان يخاف العاقبة ولم يكن مترددًا فى الحال ؟ لا يقال : إن 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) عد لحذيفة المنافقين الموجودين بالمدينة وكان سؤال عمر فى 
الحال القائم الموجود ؛ لأنا نقول : إنما عد النفوس الموجودة التى يُخْتَمْ عليها بالنفاق» وهو لا 
يقتضى قيام النفاق فى الحال ألبتة» بل يجوز ويجوز فلم يصلح متمسكًا لهم . 


(5) أخرحه البخارى (67/1) كتاب " الإيمان" باب " أمور الإبمان " حديث رقم (9): ومسلم (6-3/2) كتاب الإبمان " باب " بيان عدد شعب 
الإبمان وأفضلها وأدناها وفضيلة الحياء وكونه من الإبمان " حديث رقم (57)» (58) كلها عن أبى هريرة بألفاظ مختلفة . 

(6) انظر: الفصول العمادية ق 337/] . 

(7) روى البزار عن حذيفة قال: " دعى عمر لحنازة فخرج فيها أو يريدهاء فتعلقت به فقلت: اجلس يا أمير المؤمنين فإنه من أولئك . فقال: نشدتك 
بالله أنا منهم ؟ قال: لا ولا أبرئ أحدًا بعدك " . ورحاله ثقات» انظر: مجمع الزوائد (42/3) كتاب " الجنائز " باب " النهى عن الصلاة على المنافقين 


ق50/ 


ومنها : ما روى عن سفيان الثورى (رحمه الله) أنه قال : من قال : أنا مؤمن عند اللهء فهو 
من الكذابين فقالوا له : فكيف نقول ؟ قال : ( قولوا آمنا بالله وما أنزل إلينا > الآية!!). 
والجواب: أن حمله على الحال مما لا دليل عليه» فلا معنى للتمسك بمثله . 
ومنها: ما حكى أنه قيل للحسن البصرى (رحمه الله)2) : أمؤمن أنت ؟ قال : إن شاء الله. 
فقيل له : تستثنى فى الإيمان ؟! فقال : أخشى أن أقول : نعمء فيقول الله : كذبت يا حسنء, فتحق 
على الكلمة(© . 
والجواب : ما مر من أن نَظْرَهِ ما كان إلا إلى المآل والعاقبة واللفظ يحتمل» فوجب حمله 
على ما انعقد الإجماع على صحته . 
وَمَنها :ما روئ “أن قيل لعلقمة!) * أمؤمق أنت # فقال: + أرجو :إن شاء الله (0. 
والجواب : أن كلمة " أرجو ' تولَّى1) الجواب عنه ؛ لأن الرجاء لا يكون إلا فى الآتى . 
ومنها :/ ما حُكى عن سفيان الثورى أنه كان يقول : أنا مؤمن فى الحال عندى حقّاء فلا 
أدرى عند الله ما حالى ؟ فأنا مؤمن عند الله إن شاء الله . وما روى عن أبى حنيفة (رحمه الله) أنه 
قال : أن سومة ال كنذا عفد يحون عند انان #تاء اه أورد هفنا فى" اتموية الميكدي " 
شكور السالمى (رحمه الله)!) . انظر كيف قيّدا إيمانهما بالحال فجزما بتحقيق الإيمان بالنسبة إلى 
علمهماء وجوّزا الاستثناء فى إيمانهما الحالى بالنسبة إلى علم الله . 
والجواب : أن تجويزهما الإيمان محمول على الصرف إلى العاقبة» ليس إلا لوجوب 
التوفيق بين الروايات على وجه لا يورث خللا فى الإيمان» وقد أمكن التوفيق بهذا الوجه» والتقييد 
بالحال فى أولى القضيتين لا يدل على تقييده به فى أخراهماء ألا ترى إلى قوله : 


(1) جزء من الآية رقم (136) من سورة البقرة» لم أحد هذا الأثر فيما بين يدى من مراجع» وهو فى إحياء علوم الدين للغزالى (110/1) . 
(2) هو أبو سعيد الحسن بن يسار البصرى, إمام أهل البصرة وحبر الأمة فى زمنه . ولد بالمدينة سنة (21ه)» وشب فى كنف على بن أبى طالب (رضى 
الله عنه) وسكن البصرة» وعظمت هيبته ف القلوب» فكان يدخل على الولاة فيأمرهم وينهاهم لا يخاف ف الله لومة لائم . له كلمات سائرة» وكتاب " 
الإخلاص "» وكتاب فى فضائل مكة . توق بالبصرة سنة (112ه) . 

انظر: وفيات الأعيان لابن حلكان (73-69/2)» وميزان الاعتدال للذهبى (50/2)» وهدية العارفين للبغدادى (265/1)» والأعلام للزركلى 
226/2١‏ 2227). 
(3) ذكر هذا الأثر أيضًا الغزالى فى الإحياء (110/1)» وذكر البيهقى بسنده عن الحسن أثْرًا مشايمًا له فى الاعتقاد ص (182) . 
(4) هو أبو شبل علقمة بن قيس بن عبد الله النخعى» كان فقيه العراق ومن أكابر أصحاب ابن مسعود وعلمائهم, وكان يُشْبه ابن مسعود ف هديه وسَمْته 
وفضله . ولد فى حياة النبى صلى الله عليه وسلم وروى الحديث عن الصحابة ورواه عنه كثيرون» وشهد صفين وغزا حراسان» وسكن الكوفة وتو فيها سنة 
(62ه) ١‏ 

انظر: البداية والنهاية (749/8/4)» والأعلام (248/4) . 

(5) انظر: مصنف ابن أبى شيبة (213»220/7) كتاب “الإيمان و الرؤيا" باب "من قال: أنا مؤمن" حديث رقم (3)؛ وباب رقم (6) حديث رقم 
(223)» وهو في الإحياء (110»111/1) . 
(6) الفعل مذكر ؛ لأن فاعله ضمير يعود على " أرحو", أو هو فعل مضارع حذفت تاؤهء أي أصله: تتولى . 
(7) انظر: التمهيد في بيان التوحيد لأبي شكور السالمى ق 93/أ» و قد ذكرنا سابقًا أن اسمه في مقدمة كتابه التمهيد و في كشف الظنون أبو شكور 
محمد بن عبد السيد» و ليس " شكور " . 


ق50/ب 


(الآن خفف الله عنكم وعلم أن فيكم ضعقًا )!') كيف ترى التخفيف مقيدًا بالحال والعلم مطلقًا عنه» 
والا لزم حدوث علمه تعالى وهو محال ؟ . 

وأما ما ذكر السالمى (رحمه الله) فى تمهيده : أن المذهب عند أبى حنيفة (رحمه الله) أنه 
قال : أنا مؤمن عند الناس وعند الملائكة وفى اللوح وفى علم الله/ » وأن المذهب عند الشافعى 
(رحمه الله) أنه قال : أنا مؤمن عند الناس وعند الملائكة» فأما فى اللوح وفى علم الله فلا أدرى©. 
فلا مخالفة بين المذهبين ؛ لأن معنى " فى علم الله وفى اللوح " منسحب إلى الحال عند أبى حنيفة 
(رحمه الله) ؛ لأن الله تعالى كما يعلم عواقب الأمور يعلم مبادئها أيضّاء فكل من كان مؤمنًا فى 
الحال كان فى علم الله كذلك وان علم أنه يموت كافرًا فى المآلء ألا ترى أن العالم موجود فى 
الحال فى علم الله وأنه سيفنى فى علم الله . وإلى العاقبة () عند الشافعى (رحمه الله) بمعنى : أنى 
أكون مومنًا لعاقبة أمرى فى علم الله وفى اللوح إن شاء الله ؛ لأن كتابة اللوح موافقة لعلم الله . 

وخلاصة معنى قول الشافعى (رحمه الله) : أن علم الله وكتابة اللوح بثبوت إيمانى فى 
الحال وإن كان متحققاء لكن بثبوت إيمانى فى المآل غيب عنىء فلا أدرى ما يكون حالى فى مآلى 
فى علم الله وفى اللوح . والله أعلم . 

إذا راجعت ما ألقينا عليك ظهر لك بالكلية بطلان تمسك المتشككة بالمنقولة والمروية). 

وأما معقولهم : 

فهو أنهم قالوا : من الجائز أن الإنسان/ يُقدّر فى نفسه ويجد منها أن يباشر أمر كذا فى وقت 

كذاء ويعزم - جزمًا - أنه لن يألو فى مباشرته حينئذ» والحال أنه ضعيف فى الحال عن مباشرته 
غير جرىء على الإقدام عليه» ولكنه رضى بهذا القدر من التصور نظرًا الى المآل؛ فإذا بقى على 
ذلك الحال وعلى تلك القدرة إلى أن آن أوان المباشرة» إذا هو متقاعد عن التشجع عليه تقاعد 
الجبان» متباعد عن ركوب غاربه بفراسخ فى جلبة الامتحان . 

فعرفنا أنه كان فى الابتداء مخيلًا إليه» كما وجدناه [فى][) الانتهاء غير قادر عليه كمن 
قدّر فى نفسه أنه إذا لاقى سلطان العصر وملك العهد وعظه ونصح له فى أمر كذا وعزم عليه؛ 
فإذا لاقاه فربما قَدََ على ما حدّثت به نفسه وربما عجز عنه؛ فإن قَدَرَ عَلِمَ أنه كان صادقًا عند 
حديث نفسه؛ وان عجز ظهر اليوم أنه كان كاذبًا فى أمسه؛ وكمن عزم على أنه إن لاقى العدو 
زحفًا ثبت على شجاعته ولم يولهم يومئذ دبره» فإذا رأى أسنة رماحهم تلوح» وأشعة سيوفهم تبوح» فر 
فرار الثعلب من الأسدء واذا فريق منهم يخشون الناس كخشية الله أو أشد . فظهرأنه لم يكن حقيقة 
(1) جزء من الآية رقم (66) من سورة الأنفال. 
(2) انظر: التمهيد لأبى شكور السالمى ق93/ب. 
(3) أي: ومعنى " في علم الله و في اللوح " منسحب إلى العاقبة. 


(4) أي: بالأحبار المنقولة و المروية . 
(5) زيادة يقتضيها السياق . 
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الشجاعة/ قائمة بذاتهء حين عزم على الثبات عند لقاء عداته» بل إن يتبعون إلا الظن وإن الظن لا 
يغنى من الحق شيئًا . 

فإذا جاز ذلك فيما ذكرنا جاز فى تصديق المرء وتسلميه أيضًا ؛ إذ من الجائز أن يصدق 
بجميع ما يجب تصديقه؛ ويلتزم جميع الأحكام والشرائع التى جاء بها الرسول (عليه الصلاة 
والسلام ) ثم لا يجد فى نفسه حرجًا مما قضى الله ورسوله» وهو طيب النفس نشيط القلب فى قبول 
ذلكء حَمَلّه قبل ورود الحالة الشاقة الصعبة الشديدة التى فى ضمن حكم من أحكام الشرع؛ من 
تعلق قلق تفسنه أو سالديف لقن احتمال أن تلك الكالاة الصعية: القناقة القتديذة لو سبازيت ادكه 
وواقعته فعساه لا يتحملها ويظهر من نفسه إباءً واستكبارًا عن قبول ذلك الحكم الشرعى ؛ دفعًا 
للمكروه عن نفسه - قائم قبل ورودها؛ لأن ما سيوجد عند الحادثة المستقبلة من القبول أو الإباء 
غيب لا يطلع عليه . 

ومع قيام هذا الاحتمال كان وهم العدم فى الإيمان قائمًا فى الحال» بمعنى : أنه لو ظهر 
عند وقوع الحادثة استكبار أو إباء ظهر أن دعواه قبول الأحكام بلا حرج كانت كذبا / وافتراء ؛ إذ 
لو كانت حقيقة التصديق والتسليم قائمة به لقاومت المكروه وغلبته» وحيث ضعفت عن مقاومته 
اختمل أن تصديقه كان ضعيقًا عن المقاومة من الابتداء» وكان قيام الكفر محتملا موهومًا فى 
الابتداء وفى الحال. ومع قيام هذا الاحتمال لم يحصل للعبد علم بأن هذا التصديق وهذا القبول 
الذى أجده فى نفسى فى الحال» هل بلغ حدًا كلفنى الله تعالى إياه وغاية طلبها الله تعالى منى أم لا 
؟ فصح بل وجب أن يقول إذا سئل عن إيمانه: أنا مؤمن إن شاء الله أو أنا مؤمن حمقًا إن شاء 
الله. 

مثاله: أنك أمسكت مع نفسك ذهبًا وأنت تتهمه هل هو ذهب أم لا ؟ فتقول : أنا ممسك 
ذهبًا إن شاء الله بمعنى: أن ما معى يكون ذهبًا إن شاء الله أو يظهر ذهبًا إن شاء الله . 

هذا حاصل كلام كبيرهم الذى تولى كبْرّه منهم فى رسالة له فارسية» وجملة مُعْتَقَدٍ مَنْ خَلَفَ 
مِنْ بعده من خَلْفٍ أذاعوا به وأضاعوا أقوال الأسلاف فى الأسفار سيّه . 

والجواب عنه بطريق المنع فى صحة المقدمة والتمثيل أولّا وصدق النتيجة آخرًا . فقوله: " 
إن الإنسان يجد من نفسه أن يباشر/ أمرًا ويعزم عليه أن يفعله ألبتة» ثم يتقاعد إذا أعتراه ... ' قلنا 
: ذلك الأمر لا يخلو إما أن يكفى لتحققه وتكوينه مجرد جزم العزم بمباشرته أؤْ لا: 

وعلى الأول فقد تحقق ذلك الأمر منه حين وجد منه العزم جزمّاء ثم إذا تقاعد عنه فى 
الزمان الثانى فإن كان تقاعده لزوال ذلك العزم فقد تبدل العزم على الفعل بالعزم على الترك» وارتفع 
العزم الأول الآن» فلا نسلم أنه كان مخيلا إليه من الابتداء وان كان لا لزواله» بل العزم الأول قائم 
لكنه ضّعْفَ عن مباشرة ذلك الأمر لعارض مع قيام عزمه على الفعل واعتقاده أن من حقه علىّ أن 
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أباشره» فلا ينافى ذلك تحقق ذلك الأمر منه ؛ إذ المفروض أن مجرد العزم على فعله كاف لتحققه 


وعلى الثانى - وهو أن مجرد العزم لا يكفى لتحققه - فليس ذلك وزان مبحثناء لما عرفت 
من أن التصديق يتحقق بمجرد التزام شرائع الإسلام مع انتفاء وجدان الجرح فى قبول الأحكام . 

فالتمثيل بما لا يتحقق بمجرد العزم أول أغلوطة فى هذا المقام» وكذا فى التمثيل الأول: 
العزم على النصح والموعظة مثاب عليه؛ وقد وجدتم العجز فى المستقبل إن كان مع بقاء 
/ العزم الأول» إلا أن المقام اقتضى تأخير المعزوم عن هذه اللقيا - فلا نسلّم كون عزمه كاذبّاء 
وان كان لا مع بقائه فقد تغير عزمه الساعة فلا نسلم كونه معدومًا حين كان موجودًا؛ للاستحالة 
الظاهرة» وكذا فى التمثيل الثانى : الشجاعة هى العزم على الثبات عند لقاء العدو وشدة القلب عند 
البأس» فهى صفة من صفات القلب . 

ثم الفعل - أى : وجود الثبات عند لقاء العدو - لا يخلو إما أن يكون داخلا فى ماهيتها أؤ 
لاء وعلى الأول فليست نظيرة مسألتنا ؛ لما عرفت أن مجرد تصديق القلب إيمان من غير أن يكون 
للعمل مدخل فى ماهيته؛ فالتمثيل بها أغلوطة . وعلى الثانى : فلا نسلّم أن حقيقة الشجاعة لم تكن 
قائمة بذاته حين عزم على الثبات؛ لجواز حدوث الجبن وزوال الشجاعة حين عزم على الفرار . 

وكذا فى النتيجة لما اندفعت الشبهة فى المقدمات اندفع الاختلاج فى التوالى أيضّاء فإن 
القبول والإباء ضدّان لا يجتمعان فى القلب فى آن واحدء فإذا وُجد قبول الأحكام جملة من غير 
حرج كان الإباء والاستكبار منتفيًا قطعّاء وهذا القدر كاف لتحقيق الإيمان المنجّي من الخلود 
بالنص كما مر(" . 

ثم إن وُجد الإباء والاستكبار فى/ الزمان الثانى عند ضرورة تلك الحالة الصعبة الشاقة 
حادثة له - ظهر أنه تبدّل الكفر بالإيمان» وأحدث الضلال بعد الهدى الآن» فادعاء قيام وَهم العدم 
فى الإيمان قبل ورود تلك الحالة ممنوع بل ظاهر البطلان» وثبت أن تجويز الاستثناء نظرًا إلى 
هذه الحالة هُرَاء وهَدّيان. وإن لم يظهر فى الزمان الثانى منه إباء واستكبار ولكنه حدث) منه 
كراهة طبيعية ومشقة نفسانية؛ لما فى تحمل هذا الحكم من فَوْت بعض المصالح المتعلقة ببقاء 
النفس أو المال أو العرض فذاك لا يورث خللا فى التصديق المتحقق ولا نقصائًا فى الإيمان 
الناجز كما تصورته هذه الفرقة المتشككة» فثبت على كل التقادير أن تجويز الاستثناء فى الإيمان 
القائم فى الحال باطل ومزيل للإيمان بإجماع السلف الصالحين , وبالله التوفيق . 

وأما تمثيله الأخير فبمعزل عن مبحثنا بمراحل ؛ لأن من أمسك مع نفسه ذهبًا وهو يتهم 
نفسه فى معرفته شاك فى الحال فى حصول هذه الماهية له؛ فلابد وأن يقول : أنا ممسك ذهبًا إن 


(1) انظر: ق 43/أ» ب - ص( ). 
(2) في الأصل: " وحدث ",. وهو خطأ . 
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شاء الله . بل مثال مبحثنا أن يقال : إنك أمسكت مع نفسك ذهبًا وأنت عارف بالصياغة وكيفية 
تخليص الذهب من الغش بالإذابة حق المعرفة» فعملت عملك فى/ ذلك فجعلته خالصًا من الغش 
على التحقيق؛ ثم أخذت الذهب الخالص بيدك وأمسكته عندك براحتكء ولم يتخلل فيما بين ذلك إلى 
ساعتك هذه تداولٌ يد الغير ولا غيبة ولا نومُ ولا غفلةٌ» فإذا سئلت عن حالك الذى أنت عليه فيما 
أمسكت؛ وجب عليك أن تقول : أنا ممسك ذهبًا حفّاء فلو قلت : إن شاء الل فقد أَحَلْتْ . 

هذا هو الحل لمغالطهم فى كلامهمء والكشف عن مزالق أقدامهم» والإرشاد عن مضايق 
طرقهم المعوجة فى مجارى أقلامهم» وقد بذلت جهدى بتوفيق ربى فى إظهار الحق وابطال مرامهم؛ 
ولله الحمد والمنة والنعمة» وبه التوفيق والهداية والعصمة . 


